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بين مفهوم الرثوذكسية والعقلية الدوغمانية 
بقام: هاشم صالح 


كان جان بيير ديكونشي قد نقل إلى فرنسا أبحاث المفكر الأمريكي ذي الأصل البولوني ميلتون 
روكيش فيها يمخص مفهوم الدوغائية . ثم تابع الباحث الفرنسي على الخط نفسه (مع إجراء بعض 
التعديلات على نظرية روكيش) أبحاثه بخصوص علم نفس الاجتاع الديني وبنية الارثوذكسية 
الدينية. إن أبحاث كلا العالمين نظرية وتجريبية في آن» بمعنى أنهما قد مارسا التحقيق الميداني 
والفحص المخبري سس أجل نحليل المواد المدروسة والعقليات المختيرة للخروج بقوانين أقرب ما 
تكون إلى الصحة العلمية, 

كان روكيش قد انطلق أولاً من مفهوم الصرامة العقلية ©اد:ه6د” 6انوزعة: هآ قبل أن يتوصل 
إلى البلورة النبائية لمفهوم الدوغمائية ووظائفية العقلية الدوغيائية أو آليّة اشتغالهها. وقد عرف 
الصرامة العقلية كما يل : 

«(عدم قذرة الشخص على تغيبر جهازه الفكري أو العقلٍ عندما تتطلب الشروط الموضوعية 
ذلك. وعدم القدرة على اعادة ترتيب أو تركيب حقل ما تتواجد فيه عدة حلول لمشكلة واحدة 
وذلك بهدف حل هذه المشكلة بفاعلية أكير»”". 


ثم يتحدث روكيش عن الروح المنفتحة والروح المغلقة والبنية التركيبية لكل منها وارتباط 
الثانية بالعقلية الدوغهائية. وأخيرا يدرس علاقة الأنظمة الايديولوجية (بغض النظر عن 
العقلية الدوغائية بنظام ايديولوجي معين. إنه يحذف من دائرة بحوثه مسألة المحتويات والمضامين 
ايديولوجى ما فإن روكيش يفضل استخدام مصطلح «نظام من العقائد أو الايمان) عل عصغاور5 
وهءستنزهى» ويعتير أن العقلية الدو غيائية ترتكز أساسا على ثنائية ضدية حادة هي : نظام من 
الإيمان أو العقائد/ ونظام من اللاإيمان واللاعقائد. بكلمة أخرى أكثر وضوحا فإن العقلية 
الدوغيائية ترتبط دشدة ويصرامة بمجموعة من الممادىء العقائدية وترفض بنفس الشدة والصرامة 
مجموعة أخرى وتعتبرها لاغية لا معنى لها. ولذلك فهي تدخخل في دائرة الممنوع التفكير فيه أو 





المستحيل التفكير فيه وتتراكم بمرور الزمن والأجيال على هيئة لا مفكّر فيه. وإذا ما استتخدمنا لغة 
روكيش قلنا بأن نظام الايمان/ واللاايمان هذا يتحدد بواسطة ثلاث نقاط: 

١‏ - إنه عبارة عن تشكيلة معرفية مغلقة قليلا أو كثيرأ ومشكلة من العقائد واللاعقائد (أو 
القناعات واللاقناعات) الخاصة بالواقع . 

؟ ‏ إنه متمحور حول لعبة مركزية من القناعات (أو الايمانات اليقينية) ذات الخنتصوصية 
الخاصة والأهمية المطلقة . 

*' - إنة يولك سلسلة من أشكال التسامح / واللاتسامح مياه الآخر. 

إن درجة الدوغ,ائية ومبلغ حدتها (ذلك أن الأشخاص الدوغرائيين ليسوا دوغمائيين بنفس 
الدرجة ونفس المستوى) الخاصة بتشكيلة معرفية معيئة يمكن قياسها طبقاً لمعابير خمسة هي : 

١‏ - إن تشكيلة معرفية معينة (أو نظاماً معرفياً معيناً) تكون دوغيائية بقدر ما تضع حاجزاً كثيفاً 
معت| يفصل بين نظام الايمان والعقائد / ونظام اللاايمان واللاعقائد الخاص عها. أو -ونزد رعناء0 ع.آ 
قة كرك اع زاء دادال 5ع1 )ع/دوء) بحسب التعبير الاتكليزي لروكيش. هناك أربعة أساليب لتحقيق 
هذا الفصل أو هذا العزل هي : أ- التشديد التكتيكي على اهمية الخنلافات الموجودة بين نظام 
الايمان والعقائد/ونظام اللاايمان واللاعقائد. ب التأكيد باستمرار على عدم صحة المحاجة التي 
تخلط بينهما. ج ‏ إنكار ثم احتقار الوقائع التى قد تظهر وتناقض هذه العقائد والايمانات. د 
المقدرة على قبول تعايش التناقضات داخل نظام الايمانات والعقائد بدون الاحساس بوجود أية 

؟ - تكون تشكيلة معرفية ما دوغهائية يقدر ما بم ىق من حدة الخقلا'ف والشقة الواسعة سين 
نظام الايمانات / واللاايمانات . وهئاك ثلاث طرق لتقوية الخلاف وتوسيع الشقة هي : أ الرفض 
المستمر والدائم لكل تحاولة توفيق أو مصاحة بين النظامين المذكورين . ب اليقين الدائم والمتزايد 
بأننا وحدنا غلك المعرفة الحقيقية. ج ‏ ثم اليقين المرافق بخطأ نظام اللاايمانات أو اللاعقائد 
المذكور. 

*“- تكون تشكيلة معرفيية ما أكثر دوغرائية كلما كانت لا يز بين العقائد والايمانات التي 
ترفضها. إنها ترميها جميعها ضمن كتلة واحدة في دائرة الخطأ. 

؛ - تكون تشكيلة معرفية معينة دوغرائية أكثر كلما زادت درجة اعتماد اليقبنيات المهامشية على 
اليقينيات المركزية الأساسية . فعندما ننظر إلى هذه التشكيلة المعرفية يحد ذاعبا ولذابها فإن ذلك 
يعني أن العقائد الهامشية تبدو بمثابة انبثاق مباشر عن العقائد المركزية. وعنلما ننظر إليها من 
خلال علاقتها بالواقع فإن بنية معرفية كهذه تمارس دورها وظائفياً عن طريق الحضم والتمثل: 
أي أنها تعيد تأويل الوقائع المنحرفة أو المضادة للنظرية (للتشكيلة المعرفية) لكي تصبح مطابقة 
مبادثها الأساسية. كيا أنها تمارس دورها عن طريق التقليص والتضييق: أي عن طريق تجدب كل 
شيء أو كل منبه أو حافز يزعزع تماسك النظرية ويشكك بهاء ثم عن طريق عقلئة ما هو غير 
عقلانٍ. وعندما ننظر إليها من خلال علاقتها بالهيبة او بالسيادة (1.834016) فإننا نجد 
مصداقية هذه الهيبة تتموضع دائماً في المنطقة المركزية لنظام العقائد الابمانية. وتستطيع هذه 





السيادة المهابة أن تغير وتحول العقائد الطامشية أو الثانوية المحيطة كبا تشاء وف أية جهة تشاء. 
وهذه الظاهرة يدعوها ميلتون روكيش ب «الاخلاص لخط الحزب». ْ 

ه ‏ تكون بنية معرفية ما دوغمائية أكثر فأكثر كلما كان منظورها الزمني موجهاً بشدة نحو نقطة 
بؤرية أو محرقية: أي أن الحاضر محتقر باستمرار لصالح المبالغة بشأن الماضي (مفهوم العصر 
الذهبي) أو المستقبل (اليوطوبيا - لحظة المستقبل البعيد الذي تتمحقق فيه الأحلام الوردية)”©2. 

هذه هي باختصار نظرية روكيش فيا يخص العقلية الدوغائية. راح جان بيير ديكونثي كنا 
قلنا آنفا يعتمد عليها في بحوثه من أجل بلورة مفهوم الدوغائية داخل حقل البسيكولوجيا الدينية 
والتوصل إلى مفهوم الارئوذكسية. وهو يرى أن قوانين آلية اشتغال العقلية الدوغائية كيا بلورها 
روكيش مفيدة جداً وتنطبق بشكل خاص عل دراسة العناصر الايديولوجية الدينية وعلى الحقل 
الاجتماعي الذي ينتظم فيها وينظمها (أو يتحكم فيها وتتحكم فيه). ولو استعدنا كل 
التحديدات أو النقاط الخمس التِى يذكرهاء بل وكل فرع من تفرعاتها العديدة لوجدناها تنطبق 
حرفياً على الارئوذكسيات الدينية الكبرى. بل إنها تتخذ قساوة وصرامة أكير فيا بخص الأنظمة 
الدوغمائية الدينية. ثم يضيف ديكونثي قائلاً: «إننا نعتقد كما بينا ذلك في مكان آخر أنه بسبب 
أن العقائد الدينية تنحرف عن معايير العقل القائمة على الفرضية والاستنباط والتجريب فإنها 
تعوض عن هشاشتها العقلانية هذه عن طريق صرامة الضبط النفسي والاجتماعي الذي يتحكم 
هذه العقائد»©. إن مضمون الارثوذكسية الدينية (أو الكثير من صيغها ومقولاتها) لا يمكن 
تفسيره عن طريق العقل بالمعنى الحديث للكلمة. وهذا باعتراف «المؤمنين» أنفسهم لأنه 
لامنطقي ولاعقلاني بالمعنى الشائع والعادي .ولكن انتظام المؤمئين في مجموعة محددة (أو في كنيسة 
محددة ى) يقول ديكونشي) والروابط البسيكولوجية والسوسيولوجية القوية التي تصهر أعضاء 
الجماعة وتربط بينهم كالاسمنت المسلح مخلع على هذه المقولات صفة المعلومات الصحيحة 
والحقيقة المطلقة . ولكن إذا ما خرجنا خارج حدود هذه الجاعة الدينية بطلت هذه المقولات أن 
تعنى شيئاً من الناحية العقلانية» بل وبطلت أن تعنيى معلومات بالمعنى الحرني للكلمة. ولهذا 
السبب فإن ديكونشي» كميلتون روكيشء لا يبتم بمضمون المقولات والصياغة الدينية بقدر ما 
يتم ببنيتها التركيبية وطريقة اشتغالها الوظائفية. إنه مهتم بدراسة الثوابت الموجودة فيها والتي 
تنطبق على كل الكنائس والارثوذكسيات في كل المجتمعات البشرية مع بعض التلوينات 
والخصوصيات بحسب الحالة. إن هذه الثوابت هي في رأيه نفسية ‏ اجتماعية ليس إلا. إنه 
يدرس المقولات الديئية بصفتها معلومات مضبوطة (أو مُتحكم بها) من قبل البماعة الدينية 
المؤمنة ومعلومات تضبط بدورها الجماعة الدينية وتتحكم بها. ويمكن القول بأن هذا الضبط 
والتحكم المتبادل يزداد قوة وعنفا كلما كانت المقولات الدينية السارية مناقضة لحقائق الواقع 
والتاريخ والعقلانية العلمية بشكل صارخ . 

أر كون و منبيج التفكيك «مناع د أكطوعغ6ق هآ 

كان محمد أركون أيضاً قد قام بتحليل مفهوم الأرئوذكسية في الأسلام وكيفية نشوثها وتشكلهها 

واشتغالها في التاريخ عبر القرون». ثم بين كيف أنها لا تزال تحول حتى الآن دون فتح الأضابير 





مم 


التاريخية وتجديد الفكر بشكل جذري في المجال العربي ‏ الاسلامي . إنها تشكل - بمبادئها 
وصياغاتها القطعية ومسلاتها - نوعاً من الحجاب الحاجز الذي يحول دون رؤية الأمور كيا جرت 
عليه بالفعل طيلة القرون الحجرية الأربعة الأولى. إن سيطرة المخيال الجماعي على قطاعات 
واسعة من الناس تشكل قوة كبرى يصعب اختراقها (انظر تحليله لنص أنور الجندي في هذا 
الكتاب في فصل ملامح الوعي الإسلامي). إنها تفرض نوعا من «الحقائق السوسيولوجية» التي 
تمنع ظهور الحقائق الحقيقية: أي التاريخية والعلمية أو الفلسفية. إذا ما نظرنا للأمور من زاوية 
المخيال الجماعي فإنه ليس من المهم كثيراً التساؤل هل بعض المقولات الأرشوذكسية الشائعة 
(بخصوص تشكل النص القرآني والحديث والشريعة) صحيحة أم خاطتئة من الناحية التاريخية 
والعلمية وإنما الهم طرح السؤال التالي: كيف استطاعت هذه المقولات أن تسيطر على الأذهان 
والعقول طيلة قرون وقرون؟ هنا نصطدم يمسألة حاسمة في تاريخ الفكر تخص العلاقة بين 
العامل الرمزي والعامل المادي وتحول العامل الرمزي إلى قوة مادية ضاغطة تلعب دورا لاا 
يستهان به في تحريك التاريخ" أو إيقاف حركته . بالطبع فإن مسلات الأرثوذكسية أو ما يسميه 
أركون ب المنظومة الفكرية الإسلامية (الابستمي) لم تكن تلعب نفس الدور إبان العصر 
الكلاسيكي ثم في عصر الاتباع والتقليد السكولااستيكي . في المرحلة الأولى كانت لا تزال طازجة 
مترجرجة حرة قريبة من منابتها» وكانت تسمح بحرية في التفكير والممارسة والخلق والابداع لم 
نشهدها من بعد. أما في المرحلة السكولاستيكية فقد أصبحت متخشبة اكراهية وقسرية وتوصلت 
في بعض الأحيان إلى شل حركة الفكر العربي والفكر الاسلامي بشكل تام. وهذا مايزال 
سائدا حئ اليوم في بيئات كثيرة. إن شخصيات كبرى من أمثال ابراهيم النظام والجاحظ 
والتوحيدي وغيرهم تنتمي معرفياً وابستميائياً للمرحلة الأولى: مرحلة الخلق والإبداع. ولكنها 
تظل مع ذلك سخاضعة للمنظومة الفكرية الاسلامية الكلاسيكية. إن السقف الأعلى لهذه المنظومة 
الفكرية التيولوجية يظلل الجميع بظله على الرغم من إبداعيتهم التي لا تزال تدهشنا وتمتعنا حتى 
اليوم. ولم يكن ممكنا أن تكون الأمور على غير هذا النحو. ذلك أن فكرهم محكوم بالمنظومة 
الفكرية (الابستمي) للعصور الوسطى لا بالمنظومة الفكرية للعصور الحديفة©. يقول أركون 
موضحا: 

«لقد قام الجحاحظ بوظيفة علمية عقلانية تذكر بما دعا إليه الموسوعيون الفرنسيون فى القرن 
الثامن عشر. إلا أن الجاحظ لم يكن في إمكانه أن يعتمد على الاكتشافات العلمية والتجارب (او 
الخبرات) السياسية والاجتماعية والانجازات الاقتصادية والتقنية الى كانت متوافرة لدى 
الموسوعبين ومفكري القرن الثامن عنشر بفرنسا. كان فولتير وديدرو وروسو وغيرهم يقصدون في 
تفكيرهم ونضاهم الطبيعة البشرية في مظاهرها العامة بغض النظر عن الانتماء الدينى والجنسى 
والوطني والثقاني والتاريخي. وهم الذين أيْدوا حقوق الإنسان ودافعوا عنها معترفين بالإنسان من 
حيث هو انسان مها كان دينه ونسبه وجنسه ووجوده على وجه الأرض. أما الجاحظ فلم يجد في 
عصره وثقافته هذه المجموعة من المبادىء والمعارف والمواقف بل كان يقوم بتحديث الفكر ضمن 
إطار العرفان الآصولي الإسلامي بكل تقسيماته وتصنيفاته وتعريفاته للتاريخ والأمم والدول 
والأديان والكون. ولهذا قلنا بأن التقسيم الزمني لتصور الفكر يتعلق بالأبستمية لا بالأحداث 





الخارجة عن نظام الفكر. 

ويمكننا أن نضرب أمثلة عديدة متنوعة للاستدلال على أن الفكر الاسلامي مهما بلغ من ابداع 
في ميادين شتى ينحصر كله في الابستمية الخاصة بالقرون الوسطى مع اتجاهها الإلمى وخضوعها 
لفكرة الوحي وما يترتب عليها من استنباط أحكام شرعية إطية وتقسيم للزمن إلى ما قبل 
الوحي /وما بعدهء وللبشر إلى مؤمنين/ وكفار/ واهل كتاب, ونظر للكون باعتباره ملوقاً من قبل 
إله واحد محيط بكل شيء قديرء بينا الأبستمية (نظام الفكر) الحديثة تتصف بالانفصال 
والانقطاع عن جميع هذه الاعتقادات وتتقيد بالمعرفة التجريبية وبالعيان)2". 


ثم يلجا أركون ني أماكن عديدة أخرى إلى تعداد المسلمات التي تنظم الاعتقاد الأسلامي 
وتتحكم بهه». ونفهم من ذلك أن شرط انفتاح الفكر العربي ‏ الاسلامي على العقلانية الحديئة 
لا يمكن أن يتم بشكل فعلي ودائم وناجح إلا بتفكيك مفهوم الدوغائية ومفهوم الارثوذكسية 
الخاصين بتراثه هو بالذات . وما دام «المؤمن» سجين نظام الاعمان/ واللاايمان الارثوذكسي هذاء ما 
دام سجين المقولات التيولوجية القروسطية» ما دام غير قادر على فتح ثغرة أو كوة على الخارجء 
أي على العقلانية العلمية والفكر التاريخي فسوف يبقى يراوح في مكانه ونراوح نحن معه ايضا 
2 مكائنا. إن تقدمه هو تقدمنا وتأخره تأخرنا. إن العرب بشكل عام يعانون اليوم من قطيعتين 
مزدوجتين على مستوى الخلق والابداع لا قطيعة واحدة: الأولى: بالقياس إلى الفترة المنتتجة 
والتأسيسية من تراثهم (القرون الحجرية الخمسة الآولى) التي يعتقدون أنهم يعرفوما ف حين أن 
الواقع غير ذلك أبداً. والثانية بالقياس إلى العقلانية الغربية ومغامرتها الخلاقة بدءا من القرن 
السادس عشر وحتى اليوم والتي لا تزال تتطلب معرفة منبجية دقيقة» مختلفة عن تلك «المعرفة» 
المشتتة والناقصة الي حصلت في مرحلتي والبضة» ف «الثورة». يضاف إلى ذلك ضرورة الاطلاخ 
على الثورة المعرفية التي حصلت خلال الثلاثين عاماً الماضية في مجال علوم الانسان والمجتمع 
والتىي شكلت تجاوزا للحداثة الغربية الكلاسيكية نفسها وافتتاحا لحدائة فكرية أخرى أكثر 
اتساعاً. إن الغبضة العربية الفعلية (إذا ما اريد لها ان تحصل) تتطلب الاتصال بهاتين الفترتين 
وتل 3 مشبحاتت الفترة الثالئة عليه لقراءتهها من جديد واستكشافههم|ا. وهذا هو الشرط الأساسي 
لكي ننخرج من مرحلة الأرثوذكسية الجامدة. ايديولوجيةٌ كانت أم تيولوجية» ونوسع قليلا من 
دائرة المفكر فيه أو المسموح التفكير فيه داخل إطار اللغة العربية والمجال العربي. عندئذ نستطيع 
أن نتحمل مسؤولية التراث والحداشة على السواء. وعندئذ نستطيع أن نطرح مسألة الأصالة 
والمعاصرة بشكل جديد ومحختلف ثماما. 


لكن ذلك لن يتم بشكل جيد وموثوق قبل الدخول في التفاصيل: أي في مرحلة تفكيك 
استكشافية داخلية للثراث لم يسبق لا مثيل. وهذا ما يدعو إليه محمد أركون ويحاول جاهذا 
القيام به. وقد مشى في هذا المشروع شوطا أولياء مهما وأساسيا. ولكن المشروع من الضخامة 
والسعة والأهمية بحيث لا يستطيع أن يقوم به رجل واحد مهما علا شأنه في مجال البحث المنبجي 
والعلمى الحديث. إنه يتطلب تضافر جهود فرق كاملة من الباحثين العرب والمسلمين» ولهذا 
السبب نجد أن الكثير من دراسات أركون تتخل هيثة برنامج عمل ينتظر التنفيذ والإنجاز أكثر نما 
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تنخل هيئة البحوث الناجزة والنهائية. إنه يشق الطريق ويرسم الخنطوط العريضة ويحفر نحت 
الإشكاليات العويصة ثم ينتظر يحيء هؤلاء الباحثين الشباب يوما ما لكي ينفذوا مختلف جواتب 
المشروع كلّ بحسب مزاجه ونوعية اختصاصه. إنه يفتح «ورشات عمل» أكثر ما يبني قصوراً 
مكتملة لأن المهام الملحة عديدة والعمر قصير. 

لكن ما هي هذه الممبجية التفكيكية التي يدعو إليها ويطبقها من أجل استكشاف شتى 
مستويات التراث وزحزحة" اشكالياته الأساسية عن مسارها التقليدي المألوف؟ لقد آن الأوان» 
وقد وصلنا بالحديث إلى هذه النقطة. لكي تنقدم عنها فكرة موجزة وبسيطة . 

يمكن النظر إلى تاريخ التراث ‏ أي تراث على أنه مجموعة متراكمة ومتلاحقة من العصور 
والحقب الزمنية. إن هذه القرون المتطاولة متراتبة بعضها فوق بعضها الآخر كطبقات الأرض 
الجيولوجية أو الأركيولوجية . ولا يمكن أن نتوصل إلى الطبقات العميقة ‏ أي القرون التأسيسية 
الأولى مثلاً ‏ إلا باختراق الطبقات السطحية والوسطى رجوعاً في الزمن إلى الوراء . 

إن مؤرخ الفكر بالمعنى الحديث للكلمة (فوكو يقول: اركيولوجي الفكر) هو ذلك الذي 
يستطيع التوصل إلى تلك العصور الغابرة المطمورة بالركام عن طريق الحفر والتعرية. فخلال 
قرون عديدة حصل تراكم لوقائع يغطي بعضها بعضا تماما كما في علم الاركيولوجيا أو الآثار 
حك البجد مدنا كاملة مطمورة تحت طبقات عميقة من التراب والرمل والبحص . إن على المؤرخ 
أن يقوم بعمل الاركيولوجي من أجل إزاحة الركام واكتشاف الطبقات العميقة للحقيقة التاريخية 
أو للواقع التاريخي . يعني التفكيك أيضا تعرية آليات الفكر الذى ولد النظريبات المختلفة 
والتشكيلات الايديولوجية المتنوعة والتركيبة الخيالية والأنظمة الايمانية والمعرفية. وكل ذلك من 
أجل نزع البداهة عنها وتبيان منشئها وتاريخيتها ‏ وبالتالي نسبيتها. 

هكذا نجد إذن أن التفكيك يتمثل (كما أشرنا إلى ذلك سابقاً) في اكتشاف الأجزاء المخفية أو 
هذه الأجزاء المخفية بعد نبشها ونشرها على طاولة التحليل لمعرفة كيف تمارس دورها ضمن البنية 
العامة للفكر. وبالتالي معرفة نقاطها الضعيفة والقوية. الصالحة والطاحة. وعندئذ نتوصل إلى 
إمكانية أكبر وفعالية أكثر في نقد شروط انتاج ثقافة معينة والوظائف التي تملؤها هذه الثقافة وتقوم 
بها. إن الحهدف الأقصى للتفكيك يتمثل بإتاحة معرفة أفضل للظواهر البشرية والاجتاعية 
والتاريخية ومعرفة كيف تشكلت وانبنت. كما أنه يقوم بوظيفة تحريرية وتطهيرية مؤكدة"'" 
(5أكتقطادع) , 

إن تفكيك المناخ الفكري للمعتزلة مثا وخصومهم الحنابلة يتييح لنا أن نتوصل إلى المستوى 
العميق أو الأرضية التحتية للمسليات والفرضيات المشتركة التي كانوا يستتخدمونها في محاجاتهم . 
كا يتيح لنا معرفة الأسباب اللحقيقية للتايز والاختلاف فيا بينهم على مستوى الأعمال السطحية أو 
الظاهرية. وكذلك الأمر فيها يخص السنة والشيعة؛ فإن تفكيك آلية الرواية في علم الحديث يتيح 
لنا تعرية الأساليب المشتركة التي استخدموها لتقوية نفوذهم وتترسيخ شرعيتهم هذا على الرغم 
من اختلاف مضامين الأحاديث في كلا الجهتين. ذلك أن المهم هنا ليس المضامين؛ وإنما 


1١1 





الأساليب المتبعة والآليات السائدة؛ والتي هي ذاعها لدى كك الفريقين9'" . 


من خلال هذه المنبجية التفكيكية استطاع محمد أركون إحداث زحزحات عديدة 
(قأسعسيععةام26]) لا زحزحة واحدة داخل ساحة الفكر الاسلامي و بالتالي الفكر العربي. 
الام خلخلة أسس التقديمات التقليدية والتصورات الرازحة بعناد في كلا الجهنين ا 
والاستشراقية5", نضرب على ذلك مثلا طريقة ة تناوله لمسألة العلمنة في الإسلام . هنا نجذه يغير 
من زاوية الرؤية وأسلوب المعالجة لكي يزحزح تلك الفكرة الجامدة والثابتة التي لا تحول ولا 
تزول والتي تقول بأن اللإسلام لاا يفصل الروحي عن الزمني أو الديني عن الدنيوي ف حين أن 
امو ا سر ا 0 الشهسيرة «ما لقيصر لقيصر وما لله 

. إن المسلمين وا مستشرقين معأ لا يملون من تكرار هذه المقولة (لأسباب مختلفة بالطبع) 

00 06 مريحين أنفسهم بذلك من عتاء الدرس والمراجعة وتفحص الموضوع تاريخياً : أي 
من وجهة نظر الأنتربولوجيا الدينية والسياسية وعلم الأديان المقارن. إن بحوث أركون حول 
الموضوع تبين عدم جدوى هذه المقولة بصيغتها الحالية » وهويرى أن الإسلام قد عرف تجارب 
علمانية فعلية (او بالفعل) اهل ياك ولكن لم يُنظر ها ولم تسجل على هيئة مبادىء وقوانين كما 
حصل في الغرب بدءا من القرن التاسع عشر واوائل العشرين”". ولم يكن ممكناً أن تكون الأمرر 
على غير هذا النحوء. ذلك أن الحدود بين الروحى والزمنى كانت متداخخلة وغير متمايزة في العصور 
الوسطى والكلاسيكية في كلا البيئتين المسيحية والاسلامية. إن هذا الشيء غير راجع إذن إلى 
الإسلام كإسلام أو إلى طبيعة جوهرية وأزلية فيه وإغغا هو عائد إلى أن المجتمعات (الاسلامية» 
أو العربية لى تعرف أن تولك الآن فكراً نقدياً كبيراً إزاء تراثها الخاص كما فعل الغربي29. 


إذن لا يكفي أن نردد كالببغاوات بأن الإسلام دين ودنيا وأنه بالتالي ينشعق قفظها رةه 
العلمنة» ذلك أن الأديان الأخرى كانت كذلك في المراحل السابقة من التاريخ . ينبغي آلآ ننسى 
أن الكنيسة المسيحية كانت تتدخل في كل شؤون الحياة الدنيا من العمادة إلى القبر في أورويا قبل 
انبيار مفهوم العالم المسيحي (6أضع 06 1.3) وتشكل القوميات الحديئة في الغرب. على أي 
حال ينبغي الخروج من إطار تلك الإشكالية التيولوجية المغلقة وطرح الأمور على مستوى 
الأنتربولوجيا الدينية وملاحظة أن أي مجتمع في العالم لم يحقق الفصل المطلق والنهائي بين كلا 
الذروتين الروحية والزمنية أو الدينية والدنيوية. ذلك أن ظاهرة التقديس (5366 16) شيء موجود 
في كل المجتمعات البشرية: إنها ظاهرة انتربولوجية . فقط تختلف درجة حدتها وأشكال تجلياتها 
من مجتمع لآخر بحسب مستوى تطوره الاجتماعي والثقافي. بل إن أركون يذهب إلى أبعد من 
ذلك . إنه يعتقد بأن «الحركات الاسلامية المعاصرة» أو «الثورة الاسلامية الحالية» تقوم بأكبر 
عملية علمنة شهدها تاريخ الإسلام دون أن تعي ذلك أو حتى دون أن تريده. إنها إذ تستخدم 
الشعارات الدينية في عمليةٍ النضبال والتجييش السياسي تكشف عن الرهانات المادية والزمنية 
لأهدافها ومقاصدها. لقد فرّغت الشعارات التيولوجية المستسخدمة حالياً من مضامينها الدينية الي 
سادت في الفترة الكلاسيكية وأصبحت مجرد وسيلة للصراع الايديولوجي ومواجهة الخصوم 
والنزوع إلى السلطة. إنها تشكل قشرة خفيفة وغطاء شفافا يكاد يخفي بالكاد تلك الرهانات 
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السياسية والدنيوية العابرة التي تقيع محته مياشرة. نقول ذلك وتخضحوقا أن نفس د (أو 
نفس الآيات والأحاديث والفتاوى) تستخدم في نناقات فتفلدة ‏ احانا متناقضة لدعم نفس 
الانجاه السياسي أو ضربه بحسب الحاجة! إن تطور الأمور مستقماد سوف يكشف عن مدى 
العلمنة الحاصلة نتيجة كل ذلك,. هذا على الرغم من الماسى النائهة والثمن البشري الباهظ 
المدفوع*" . 


وكذلك الأمر فيها يخص موضوعية السيادة الدينية العليا المقدسة والسلطات السياسية 
التنفيذية. إن أركون يقدم هنا في رأبي أحد أهم التحليلات وأكثرها إضاءة فيا يخص الموضوع . 
اح حت شك د عن الكريه الق احم .يا إقتصبات المشروعية الديئية العليا من قبل 
السلمطات البشرية الزمنية المتعاقبة على أرض الاسلام منذ الأمويين مروراً بالعباسيين 
والسلجوقيين والفاطميين وسلاطين بني عثمان وحتى يومنا هذا. لن أكرر هنا ما قاله حول 
الموضوع وإتما أترك للقارىء متعة اكتشاف أفكاره بشكل مياشر*". إن تحليلاته توصلئنا ضمن 
منطقها الخاص إلى النتيجة التالية التى ينص عليها صراحة”*“: إن السلطات السياسية 
«الاسلامية» او المدعوة كذلك هي سلطات زمنية دنيوبة محكومة بإكراهات المجتمع والتاريخ 
وصراع الفئات المتنافسة وموازين القوى . ومهما ادعت من «قداسة» وحاولت أن تخلم على تفسها 
غطاء الات وف اي الملل ا حوور لاسرم إن التاريخ يبين لنا أنها قد 
حسمت الأمور على أرض الواقع بالقوة أولآ ثم لحأت بعد ذلك مباشرة إلى تكوين ايديولوجيا 
كبرى للتبرير والتسويث . إن ادعاءها 50 فوق بشرية أو خارقة ليس إلا وسيلة فعالة من 
أجل تدعيم ذاتها وارهاب الخصوم وتسفيههم. ومن الغريب أن هذه الوسيلة لا تزال فعالة في 
مجتمعاتنا المعاصرةالتي تزحف نحو القرن الواحد والعشرين على الرغم من كل الثغرات 
والتناقضات . وربما كان سيب ذلك يعود إلى فشل تحديث هذه المحتمعات على كافة المستويات 
المادية والعقلية بشكل جذري . كيا أنه يعود أشنا إلى الضغوط الامرريالية الخارجية. وتفاقم 
التفاوتات الطبقية الداخلية ورزوح شيح المجاعات والاوبئة والحروب . 


هذه هي بعض الزحزحات التي أحدثها محمد أركون في ساحة الفكر العربي ‏ الاسلامي . كنا 
نتمنى لو نستطيع أن نكملها بالتحدث عن انبجازاته الأخرى وعن خطورة العمل الذي يقوم به 
والثورة المعرفية الى يحدثها. ولكن المجال لا يتسع لأكثر نما اتسع له في هذه المقدمة. ثم أن 
مهمة كهذه تقم على «كاهل الترحمات» التي نقدمها للقارىء بين دفتي هذا الكتاب. والكتب 
الأخرى التِى قد تليه. لقد أخذت «الترجمة» منا وقتا طويلاً في الماضي وعانينا مما يعانيه أي مترجم 
من صعوبة نقل الأفكار والمفاهيم من لغة إلى أخرى ومن مناخ فكري مغموس بالحداثة العقلية 
إلى مناخ أخحر قد يرفضها وقد يقبلها. 


إذ أنخرط قُْ هذا النبج وأسلك هاتيك الدروب سنوات مي فإني أرجو أن أكون قل وفقت» 
ولو قليلاً» فْ تقل يعم هذه الأفكار الأساسية إلى ساحة اللغة العربية والثقافة العربية. عل أي 
حال فإنني أدرك تام بأن الأمر يتطلب تضافر جهود عليدلة تبذل 5 كافة المحالاات من اجل 


١7 





احداث الزحزحة المنشودة وإسجراء تغيير حاسم ف ساحة الفكر العربي المعاصر. وهذه هي المهمة 
المطروحة على المستقبل . 


هذه إذن بعضص الأسئلة - المواجس . بعضصس الأفكار المحورية والزحزحات الي تشغل البال قُْ 
هذه الأيام . هناك أسئلة وهواجس أخرى قد لا تقل أهمية سوف نستعرضها في مقالات لاحقة 
إذا ما واتت الظروف واستطاعت «مؤسسة النشر العربي» أو أرادت أن تفتح لما صدرها. 


5 هاشم صالح 


الطوامش والراجع 


)١(‏ اعتمدنا في عرض نظرية روكيش كا هو واضح على البحث القيم الذي قدمه عتها بالفرنسية جان 

بيبر ديكونثشي في مجحلة ارشيف علم اجتماع الأديان رقم .191/١ )7١(‏ ص (5). 
«ممغطء7 4 صل .«عم15ق مومهل ع0 00ئامم 15 أء طعدعاه ]1 نوغلتا1» :رلممعمط مجرءزط - بروول - 
0 ,30 هلا ,كارماعأأع+ دعل مزع !501:0 

)١(‏ المصدر السابق ص .1-1١7-1١‏ ولمذا السبب نجد أن الفكر النقدي؛. على عكس الفكر 
الدوغرائي والايديولوجي, ينطلق دائياً من الحاضر حتى وهو يتحدث عن الماضي. إنه مهووس بالحاضر 
وبمسألة تشخيصهء وهو مستعد للتخلي عن فرضياته إذا ما انبت الواقع الحاضر خطأها أو إذا ما فشلت 
في تشخيصه وكشف أسراره. يضاف إلى ذلك أن الفكر النقدي فكر شكاك أو ارتيابي بطبيعته وذلك 
بعكس الفكر الدوغائي لأنه يعرف أن الواقع أكثر تعقيداً وغزارة من أي فكر وأنه لا يمكن استنفاده تماماً . 
هناك دائياً مفاجات وانقطاعات وصدف فريدة عجيبة. إن الفكر الدوغائي يستسلم لقناعاته ١و‏ ينام 
عليها» في حين أن الواقع يمشي ويتحرك ويصبح هو في واد والواقع في واد آخر. 

9*) انظر المصدر السابق ص ١4‏ . وانظر أيضاً كتاب ديكونشي المهم الذي يلخص أطروحته ومجمل 
أبحاثه : «الأرثوذكسية الدينية» دراسة للمنطق النفسي الاجتماعي » باريس ١90/١‏ -مم عنتدهم1.'071100) 
(ء50121 - - ولك ردم 811 ع4 ذأتككه ,عصلاءزع!. يقول في مقدمة الكتاب ما يل : دإن الجاعة الدينية ابي 
ندعوها اختصاراً بالجماعة - الكنيسة تمارس على هذه «المعلومات» التي له تخضمع لسلطة العقل تنظي| 
وضمطاً شديدا جد وفطتاً وحاذقا . ويمكننا أن نتساءل فيم] إذ لم يكن هذا الضبط عابيلا وحاذقاً إلا لآن 
هذه المعلومات بالذات غير خاضعة لعايير العقل. وذلك لأن هذه المعلومات بدون هذا الضبط الضاغط 
والفطن كانت ستتفتت وتنهار تحت مطرقة النقد العقلاني الداخلي الخارجي . هذا في حين أننا نعلم ان 
المعلومات العقلانية ليست بحاجة إلى مثل هذا الضبط الضاغط والشديد. على أي حال هذه هى 
الفرضية التي يقوم عليها عملنا هذا. إن الجماعة ‏ الكنيسة أو الجماعة الأرثوذكسية تعوض عن الحشاشة 
العقلانية معلوماتها بواسطة قوة الضبط والتحكم الشديد». المقدمة ص (77) . 

(5) هناك دوغيائية وارثوذكسية (بل عدة ارئوذكسيات) في المجال السلامي كا في المجال المسيحي أر 
اليهودي. الخ . . . ولكن اركون يفرق بين مستويين في الدين كثيراً ما يخلط بيبا ويتتج عن ذلك 
شر كثير: الأول: هو مستوى التعالي الروحاني الذي يبدف إلى الارتفاع عن صغائر الحياة الدنيا وتفاهاتها 
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ويدعو للتقى والورع والزهد (وما الحياة الدنيا إلا متاع الغرور). وقد ركز القرآن على هذا المستوى في 
آيات كثيرة ودشن فكرة التعالي والاتحاد بالمطلق الذي جسدته قِ تاريخنا شخصيات اسلامية روحية كبرى . 
هذا الستوى غير قابل للمسّ» بل أن اركون يستلهمه ويستلهم كل الأبعاد الروحية والانساتية للإسلام. 
وهذا المستوى هو الذي ينساه المسلمون اليوم في حمأة الصراعات السياسية العئيفة. والئاني: هو تجسيد 
للظاهرة الاسلامية على وجه الآرض وت التاريخ والصراعات الناتجة عن ذلك . هنا يجوز لنا بل وينبغي 
علينا أن نطبق منبجيات العلوم الحخديشة والانتريولوجيا الديئية عليها لمعرفة أمورناء وأمور ماضينا 
وحاضرنا. 

(0) في المقابلة التى اجريناها مؤخرا مع بيير بورديو داء800501 ع5ىوزظ والتى صدر تفي العدد (17؟) من 
مجلة «الفكر العربي المعاصر: ألح عالم الاجتاع الفرني كثيرا على أهمية «الرأسيال الرمزي» في المجتمعات 
ما قبل الصناعية أو ما قبل الرأسالية. وقال بأن ارتباط هذه المجتمعات بكل فئاتها برأسالها الرمزي هو 
ارتباط عضوي جسدي» إنه مسألة حياة أو موت. وسوف تبقى كذلك ما دام رأساها المادي لم يتطور 
بشكل صحيحء وما دام الفقر والجوع والحروب تهددها باستمرار. 


)١(‏ كان ميشيل فوكو قد -جدد دراسة «تاريخ الأفكار» في الغرب إلى حد بعيد عندما أصدر كتابه 
دالكليات والأشياءء عام 35. وقد بلور في هذا الكتاب (كا أوضحنا في دراسات سابقة مطولة) مفهوم 
المسظومة الفكرية. هذا يعني أن المسلات والفرضيات الضمنية التي تتحكم بمارسة الفكر في العصور 
الوسطى ليست هي نفسها التي تتحكم بالعصور الحديقة. وبالتالي فلا داعي لإسقاط المفاهيم الغربية 
الحديثة والإنجازات الحديثة من ديمقراطية واشتراكية وعقلانية وحقوق الإنسان؛ الخ على العصور السابقة 
لأن ذلك يشكل ما يدعى في علم التاريخ «بالمغالطة التاريخية» عددتههءاءدههةْ . إن التراث العربي- 
-- 1 ماقيس بيوقته من الغنى والخصب بحيث لا يحتاج إلى مثل هذه المارسات والاسقاطات 
الشائعة 

فه هذا النص مقتطع سن مال مكتوب مباشر. ة باللغة العربية ومنشور قِ كتاب ودراسات أسلامية» 
الصادر عن منشورات جامعة اليرموك بالأردن ‏ مركز الدراسات الاسلامية بتاريخ 187 . 

)20 انظر يشكل خاص «مقهوم العقل الاسلامي» و «ملامح الوعي الاسلامي» قُِ الكتاب الأول. ثم 
انظر ايضا دراسة والاسلام ف التاريخ؛ المنشور في الكتاب الثاني . 

(9) نستخدم كلمة زحرزحة هنا (50عسمعهدام46) بالمعنى الفلسفي المنبجي الحديث للكلمة . 

)٠١(‏ كان جاك دريدا و الذي بلور مصطلح التفكيك «هنءندئؤكومء06 12 في اللغة الفرنسية بعد 
أن استعاره من هايدغر وحور فيه عن طريق وتطعيمه) بأدوات الألسنيات الحديثة ومنبجياتها. ٠‏ ثم راح 
يطبقه على الميتافيزيقا الكلاسيكية الغربية بدءأ من أفلاطون وانتهاء بهايدغر نفسه! عساهمت منهجية دريدا 
' التفكيكية في تبيان الصفة النسبية جدأً للميتافيزيقا التي كانت تعتبر من قبل الفلسفة الكلاسيكية بمثابة 
الذروة العليا التي لا تمس للمشروعية الفلسفية. إذن لقد «وحط» من قدر الميتافيزيقا الكلاسيكية عن 
طريق تبيانه كيف كانت قد انبنت وكيف اشتفلت تاريخياً ولكنه لى يسحب التفكيك على مجمل قطاعات 
المجتمع الأخرى والثقافة الأخرى كبا فعل فوكو بالتسبة للعلوم المختلفة. ينبغي تكملة فوكو عن طريق 
مؤرخ كبير كبروديل الذي يقوم بكتابة تاريخ «الحضارة المادية» في الغرب. ويضيء العصور الحديئة بشكل 
بأهر. 

)١١(‏ للاطلاع على رأي أركون بشكل كامل فيها بخص موضوع التنافس السني / الشيعي فإننا نحيل 
القارىء إلى الفصل الكامل المخصص له في هذا الكتاب. والذي بعنوان «نحو اعادة ترحيد الوعي 
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الاسلامي» . هنا نجذه يطرح المشكلة على صعيد آخر غير صعيد ال ماحكات الحدالية العقيمة الي حصلت 

بين المسلمين طيلة قرون وقرون والتي لا تزال سائدة حتى اليوم للأسف الشديد. انه يزحزح المشكلة من 
مناخحها القروسطي ومأزقها العتيق الذي لا منفذ فيه إلى مناخ آخمر لكي تسلّط عليها الأضواء فتبدو كل 
خفاياها ورهاناتها من جديد. وق مكان آخر من كتابه «محاولات في الفكر الاسلاميهيقول بما معناه: إن 
على التفكير اليوم أن يتم قبل كل شيء بإعادة توحيد الوعي الاسلامي» وذلك عن طريق تجاوزه للمرة 
الأولى في تاريخ الاسلام لفهوم الارثوذكسية الباتر. إن الترائين السني والشيعي يعيشان حتى هذا اليوم 
منفصلان عن بعضهها بعضاء ويتجاهل كل منهما الآخر ويتحاربان بنفس محاجات القرون الوسطى . إن 
الحركة المسكونية الواعدة جد في المسيحية هي للأسف معدومة في الإسلام! إننا لا تقصد تلك المصالحة 
العاطفية التي نجيء لكي تقويى المناج الايديولوجي والرومانطيقي الحالي قُِ الفكر الاسلامي المعاصر. 
الغيء الذي ندعو إليه بكل قلوبنا ونحاول أن نفرضه هو اعادة التعرف من جديد وبالمعنى الحرني للكلمة 
على المقصد التأسيسي الأعلى للرسالة القرانية وعلى كل محاولات التحيين والتجسيد التاريخي لهذا المقصد» 
(ص )"١‏ ثم يقول مضيفاً : وعندئل يتجاوز كل من هذين الترائين ارثوذكسيته الباترة للتعاليم القرآنية 
ويلتقي بالآخر في المنبع والأصل ويكتشف تاريخيته ويعترف بها لأول مرة» ص .)71١١(‏ 

(15) هل هناك من داع لأن نقول مرة أخترى بأن المنبجية الفللوجية والتاريخانية للمستشرقين هي أكثر 
تفوقاً وعلمية بكثير من «المنبجية» العقائدية او الايمانية اللاستسلامية السائدة في الجهة الاسلامية؟ إن 
اركون ينتقد فقط اكتفاء المستشرقين (وخصوصاً المستسية منهم والضعفاء علمياً) بالمتبجية التاريخابية كما 
ذكرنا من قبل فلا يتعدونها للبحث عن المخيال والوجدان والحياة النابضة التي أبدعت تلك الأوضاع 
وتغذت بها. إنهم لا مبتمون بالمنهجيات الحديثة للأنتربولوجيا التاريخية أو «لاركيولوجيا الحياة اليومية» على 
حد تعبير جورج دوبي. ثم يكو مرضينا هذه النقطة بشكل أفضل : «لقد وقع المستشرقون في الطرف 
الايجابي المضاد للموقع الذي تشبث به العلياء من رجال الدين وأساتذة كليات الشريعة. ففي حين أن 
المستشرق يبحث عن «الحادثة» الواقعة ويفتش عن الاسم والتاريخ والمكان إذا كان له وجود ملموس. 
نجد هؤلاء لا همهم العحون الايجابي الوضعي للحوادث التاريخية والتحقق منها بقدر ما يعنيهم تثبيت 
الحقائق الدينية الموروثئة عن الأجيال الأولى لتغذية القلوب. وهنا نصطدم بأكبر عقبة في وجه تقدم 
الدراسات الاسلامية والفكر العربي ألا وهي : التسليم للعقائد ورفضص تاريخية تلك العقائد أي رفض 
ارتباطها بجميع العوامل المحركة للمجتمع ككل من اجتتاعية وثقافية واقتصادية وسياسية. الخ . . ٠‏ ثم 
يقول منبهاً بشكل غير مباشر إلى أهمية القطيعة الابستمولوجية في تاريخ الفكر: إن المنبج التاريخي المعا صر 
بعيد عن منهج البخاري وابن حيان البستى وابن حنبل وابن يابويه واين حجر وغيرهم بعد منهج انشتاين 
في الفيزياء عن منيج ابراهيم النظام أو منيج سوسير في اللسانيات عن منهج سيبويه أو ابن جني» وبعد 
منهج ماركس في الفلسفة عن منبج الفارابي او ابن سينا. . . » (من مقالة غير منشورة مكتوبة مباشرة باللغة 
العربية) . 

)١91٠©( إن قانون فصل الكنيسة عن الدولة في بلد مشهور بعلانيته كفرنسا يعود إلى عام‎ )١59 
فقط!ا‎ 

)١5(‏ للمزيد من التوسع حول هذا الموضوع الحيوي نحيل القارىء إلى دراسة أركون الشهيرة 
«الإسلام والعلمنة) المتوقع صدورها في الكتاب التالي. ا نحيله إلى دراسته الأساسية والمطولة الصادرة 
في هذا الكتاب بعنوان: «الدين والمجتمع من خلال النموذج الاسلامي». كا ينبغي الاطلاع على دراسته 
التطبيقية لمفهوم العلمئة من خلال تجربة كمال اتاتورك في تركيا ومعرفة سلبياتها وايجابياتها. هذه الدراسة 
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صدرت مؤخراً بالفرنسية ول تترجم بعد. انظر: [الوضعية والتراث ضمن منظور اسلامي] (مثال) الحركة 
الكالية) . مجلة ديوجين. رقم (/ا7١)»‏ 1986. 

)1١١(‏ بالطبع إن هذا الكلام لا يعني بأي شكل التقليل من أهمية النضال ضد السلطات الجائرة 
(سلطة الشاه مثلا) ومحاولة التمرد عليها لآانها تمثل طبقة أقلية مترفة مدعومة من الخارج ضد شعوها ني 
يطحنها اليؤس والجوع . ذلك أن الدين كان في أحيان كثرة ملاذاً للمضطهدين والمستضعفين الذين لا 
يجدون أمامهم وسيلة أخرى لنيل حقوقهم والتعبير عن أنفسهم: أي عن وجودهم. ولكن الخطر يكمن 
في مكان آخر وفيما بعد. أي بعد الوصول إلى السلطة. ذلك أنر الإسلام المستخدم بفعالية كسلاح 
سيامي ل يَعَذُ التفكير فيه من جديد على ضوء العلم الحديث, وبالتالي فإننا نجد انفسنا أمام ثورة سياسية 
تجبيشية كرى» تنقصها ثورة فكرية كبرى داخل الإسلام نفسه. هنا تكمن العلة (الكرى أيضاً) بحسب 

تشخيص أركون. . 

)1١5(‏ انظر 5 هذا الكتاب فصل «السيادة العليا والسلطات السياسية 2 الإسلام» . وانظر قُِ الكتاب 
الغاني الفصل الذي بعنوان ومدخل إلى دراسة الروابط بين الاسلام والسياسة». وانظر أيضاً فصل 
«الاسلام في التاريخ». وف الكتاب الأول ينبغي استشارة فصل «الدين والمجتمع من خلال الدنموذج 
الاسلامي». 

(17) أنظر بحث «الاسلام والعلمنة» المذكور آنفاً. يقول اركون بالحرف الواحد: «هكذا نرى ضمن 
أي اطار راحت مشكلة الخلافة تأخذ أبعادها. إن السلطنة التي ستظهر تاريخياً في القرن السادس عشر 
على يد الأتراك سوف تكون ذروة الخاتمة لهذا المسلسل السياسى ''ذي لم يكن إل اقتناصاً مستمراً للسلطة 
ضمن اطار من التحسس والتعبير «الديني». هكذا شاءت المصادفة أن تستولى السلطة السياسية على 
السلطة الدينية الروبحية دون أن يرتكز عملها هذا على أية أسس أو على أي نص أو فكر نظري او 
تيولوجي » الصفحة 0؟  7١‏ من الترحمة. 


الفصل الأول 
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الاسام المعاصر أمام تراثه© 


ليس من السهل التحدث عن الإسلام أمام تراثه (بالمعنى الكبير والمثالي للكلمة ‏ بالفرنسية 
0110 حرف 7 كبير) ضمن المنعطف التاريخي الصعب الذي تعيشه المجتمعات العربية 
والاسلامية منذ سني المدمسينات . فبالإضافة إلى صعوبة التحدث بشكل صحيح ومطابق دون 
أي اختزال أو ابتذال عن تراث دين كتابي كبير كالإسلامء فإننا نجد أنفسنا أمام أربع مقاربات 
أو طرائق ق ممكنة تتجل في أربعة خطابات متنافسة: 


١ه‏ المخطاب الإسلامي الحالي الذي يميل للسيطرة عل كل المخطابات الأخصرى بواسطة قوة 
التجييش السياسي الى ي: يتمتع بها وبسبب انتشاره الواسع سوسيولوجيا سيكو لوسنا : . يتغرس, هذا 
الح ل سد اس ل الت ل له فيه على غير و وعي منه المضامين 
الدينية لهذا التراث*"' بالذات . 


2# اختلفت مع محمد أركون حول ترجمة كلمة (058انك552). كفي حين ا هو علي تر 
ب «سنة» لأنه يقصد الثراث الدينيى فقطء ألححت أنا على كلمة «التراث» لأنها الأكار ,' ا 
ولكيلا محصل الخلط. وفي د أي أن عنواك «الاسلام العاصر امام ترائه» أفضل من «الإسلام للعاصر أمام 
ستتهو. أقول ذلك وتخصوهنا أنه لا يعني بكلمة «السنة» هنا الذعب السنى فقط وإنا يعني ما كان قد 
دعاه وبيالتراث اللاسل مي الكلي؛ (أى الثراث انميق + التراث الشيعي + التراث الخنارجي وكل تفرعاتها 
العديدة) (»ع 0 عناو نهاك 7220311305 2). كانت وجهة نظره هي أننا إذا استخدمنا كلمة 
«وسنة» القدعة ونفضنا عنها الغبار ووسعنا من معناها نكون قد بقيئا داخل خط الاراث ونجحنا في بلورة 
مصطلح حديث استناداً على أصل قليم . ف الواقع إن وجهة نظره طا ما يبررهء وخصوصاً إذا ما عرفنا 
أنه يريد إعادة التفكير في الاسلام ككل (إأي بكل خطوطه واتجاهاته وليسس من خلال الخط الواحد الذي 
نحذف ما عداه). معنى آخر فإن النظور الانتربولوجي الواسع الذي ينطلق منه يقوده إلى التفكير 
بااللامفكر فيه (56معوط1ئة) داخل الفكر العربي ‏ الإسلامي المعاصر وبالتالى الكشف عن تاريخية كل 
الاتجاهات الاسلامية اللذكورة. 

(##) نعود مرة أخرى إل كلمة الثراث ونقول بأن أركون يستعخدمها تارة بحرف كبير (59أله2) 
وتارة سحرف صعير (ل«دمنانلج)) فلاذا؟ لأنه عيز بين ثلاثة ريات من التراثك: ١‏ - الئراث بمعنى الاراث 
الإميلامي القدس والدالى كا تراه كل جماعة. فهناك تراث سني وتراث شيعي وتراث خخارجي. وقد 





الخطاب الإسلامي الكلاسيكي الذي يفصح عن التراث (أو يوضح التراث ويبينه) في 
35 تشكله وترسيعخه داخل جموعات نصية موئوقة ة أو صحيحة . 


© الخطاب الاستشراقى اللي يطبق على مرحلة التشكيل أو التأسيس أو التثبيت مغبجية 
النقد الفللوجى والتاريخي الذي تغلب عليه النزعة التاريخوية والوضعية الخاصة بالقرن التأاسع 


عشر. 

؛ ‏ الطاب الذي تستخدمه علوم الإنسان والمجتمع والذي هدف إلى اعادة النظر في 
الخطابات الثلاثة السابقة من أجل الكشف عن الأسئلة المطموسة فيها والمرمية في دائرة المستحيل 
التفكير فيه ودائرة اللامفكّر فيه. وهذا ما يجعل ممكناً بالتالي القيام باستعادة نقدية معاصرة لمشكلة 
التراث والتراثات ف الإسلام (أو السنة الكلية الشاملة والسنن العديدة المتفرعة). 


لكى تتحمل مسؤولية المفكر فيه (256عم 16) و اللامفكر فيه (6قتءعممذ"1) اللذين تراكما طيلة 
للكلمة)**». سوف ندرس بعدئلٍ وضع التراث والترائات في المجال الاسلامي . وسوف نحاول 


رسعذت هذه الثراثات أو السئن (هنا يصح أن نستخدم كلمة سنة) من قبل مجموعات الحديث التي 
أنجزها كل جماعة التي ترى في خطها وحده الطريق للستقيم أو الصحيح (الارثوذكسية)؛ »"- الثراث 
باللعنى الأولى للكلمة. أى بللعئى الأتنولوجي وهنا نستخدم كلمة 12013008 الفرنسية وبتاء حرف صغير». 
في الواقع إننا نستطيع استخدام الخرف الصغير نفسهء أو العادي بالنسبة للتراث بالعنى الأول للكلمة إذا 
ما نظرنا إليه من الخارج أي من وجهة نظر الدارس لا من خلال وجهات نظر أصحاته الذين بقدسونه 
وجعلونه متعالياً. وهذا هو سبب تردد اركون باستمرار فى استخدام كلمة وتراث» بالتاء الكسيرة والتاء 
الصغيرة على مدار الدراسة. إن التراث بالمعنى الاتنولوجي يعنى كل العادات والتقاليد السابقة على 
الاسلام والتي استمرت يشكل أو بآخخر حتى بعد الإسلام. 8 والتراث بمعنى التراث الاسلامي الكلى 
وهو خاص بأركون وحده لأنه هو الذي اشتغله وبلوره لكي يتجاوز مفهوم التراث البتور والباتر الناصٍ 
بكل ذئة متعزلة على حدق ومنكفئة عل «حفيقتهاه اللطلقة التى تحذف ما عداها. وهذا ما يدعره أيضا 
بالسسئة الاسلامية الشاملة. 
2# يقصد أركون هذين الصطلحين كلل ما أتبح للفكر العربي ‏ الاسلامي أن يفكر فيه خلال تاريخه 
الطويل (الْفكر فيه) وكل مالم يتح له أن يفكر فيه (اللامفَكر فيه). زهوكرى أن مال به يفكر فيه الفكر 
الأسلامي أهم وأجل شأناً ئها كان قد ار ومهمته الب ١‏ كمجذد التقكر ١‏ بودي أن بع تذكٍ 


للمستحيل التفكير فيه فى علة مر احل متعاقية من الماريخ يي 3 وذلك ايان ديئية 1 
لجتاعية أو سياسية أواغيرها. . . بمعنى آخر يكن القول بأن محمد أركون يفكر اليوم بكل مالم يفكّر فيه 
الفكر العربي ‏ الاسلامي طيلة أربعة عشر قرناً من الزمن وبكل ما فكر فيه أيضاً لكي يدرسه وينقده من 
الداخل . 

(**) سوف لن أكرر دائ] هذا التحديد ب «للعئى الكبير» و «المعنى الصغيره للكلمة لأنه تمل ومزعيج 
ا لطول الدراسة وكترة التكرار. وإغا أرجو أن يفهم القارىء العنى القصود بدقة من خلال 5 
ومن خلال التحديدات التي أعطيتها سابقاً لكلمة وتراث» أو وسنة», 





1١4 لسلسسكم‎ 


أخيراً بلورة مفهوم التراث الإسلامي الكلى (او السنة الإسلامية الكلية) استناداً على المعطييات 
الناغية وا ع متجمعة لدينا 5 


1 مفهوما الرسلام والتراث 


كانت المناقشة لخاصة بالتراث (او السنة) قد افتتحت على نطاق واسع منذ ظهور القرآن. 
ونلاحظ أن كل الرسالة القرآنية تقدم نفسها وتمارس دورها على هيئة «حداثة» تقلب كل شيء 
بالقياس إلى العقائد والعادات التقليدية التي حلفها «الآباء» أو «الأولون». نجد أن الكلمة الأولى 
قد تكررت (3) مره في القرآن والكلمة الثانية (4) مرة. وقد رُميّ التراث العربي السابق على 
الإسلام كليا في دائرة الجهل والفوضى والظلم والضلال والوثنية والقمع والتعسف: أي بكلمة 
أخرى رمي كلياً في «ظلمات الجاهلية». أما التراث بالمعنى الكبير والمثالي للكلمة فهو تراث إِهي 
لا يمكن للبشر أن يغيروا فيه شيئاً. إنه تعبير عن الحقيقة الأبدية المطلقة. وقد حاول هذا التراث 
طيلة عشرين عاماً من النضال في مكة والمدينة أن يرسخ نفسه داخل ساحة اجتماعية وثقافية 
معادية ومضادة» ثم أصبح بعدئذ" التراث الإسلامي . 


هل ينبغي عندئلٍ والحالة هذه مقاربة مفهوم التراث أو درسه (بالمعبى المثالي والمتعالي) استناداً 
على مفهوم الإسلام بالمعنى المتعالي أيضاً لأنه (أي هذا الإسلام) يشل التعبير «المستقيم» 
(الارثوذكسي) الوحيد عن التراث المثالي الوحيد الذي تلقته الأمة المثالية؟ أم أنه ينبغي علينا 
اعادة تحديد الإسلام بصفته عملية (أو سيرورة) اجتماعية وتاريخية من جملة عمليات وسيرورات 
أخرى؟ صحيح أن هذه العملية بالذات قد أدّت في نهاية المطاف إلى تشكيل تراث موصوف بأنه 
إسلامي . ولكن ينبغي ألا ننسى أغها كانتت واقعة ف تنافس دائم مع عمليات أخرى وخطوط 
أخرى» وأنها قد عُدّلت وغيرت عن طريق «البدّع» المستجدّة وأشكال الحداثة المتتالية*”". 

في الواقع إن المقاربة الأولى (مقاربة مثالية وتيولوجية) تتوافقق مع الخطاب الإسلامي الراهن 
الخناص بالحركات المدعوة إسلامية» وتتوافق بشكل أعم مع كل الخطاب الإصلاحي أو السلفي . 
يرى هؤلاء أن الإسلام مُتضمّن كلياً في القرآن بالحيئة التي وضحه عليها الحديث النبوي وفسره. 
أن يكون هذا التراث قد تعرض لعملية النقل الشفهي وكل مشاكلها ثم عملية النقل الكتابي 





(*) المتصود بعد أن انتصر عل القوى المعادية التي خاض ضدها نضالاً عنيفاً على كل المستويات: 
الومزية والدينية والتقديسية ثم الاجتاعية والسياسية والعسكرية وحتى الاقتصادية. 

(##) يقصد اركون بالبدع هنا كل الأشياء الستجدة التي طرأت عل اللجتمع الاسلامي والتي لم تكن 
معروفة فى زمن النبى . كيا أنه يقصد بالحداثة كل الانقلابات الفكرية أو الحياتية الأساسية التي شهدها 
المديئة الاسلامية (مثلاً ادخال الفكر اليوناني كان يمثل نوعاً من الحداثة في العصر الكلاسيكي. وكذلك 
البوم يشكل ادخال الفكر الخربي بدءاً من القرن التاسم عشر نوعاً من الحداثة اللفاجئة والمقلقة. كما أن 
ظهور الاسلام فى وقته كان يمثل نوعا من الخداثة الانقلابية). 

من الواضع أن اركون يريد أن يطرح هنا وللمرة الأول في تاريخ الفكر العري ‏ الاسلامي - مسألة 
التاريفية والتغير او التحول. 


او 


طيلة القرون الهجرية الثلاثة الأولى» وأن يكوندٍ بالتالي مشولداً عن سيرورة اجتاعية وتاريخية 
معفدة قابلة للنقد» فإن كل ذلك لا يؤثر إطلاقاً (في نظر أصحاب هذا الاتجاه) على صلاحية 
المعادلة التالية : الإسلام - التراث الصحيم والموثوق. ويرون أيضاً أن مجمل العقائد والممارسات 
والمؤسسات والمعايير الأخلاقية والقانونية والنتصوص الناتجة المعترف مها من قبل الآمة بصقتها 
التراث الأكبر» يرون أن كل ذلك يوضح ويمثل الإسلام الذي أراده الله وحده. إن التراث 
المتعالي الأكبر إذ ليس إل تجسيدا لدين الحق في التاريخ . إنه قوة لتقديس الزمكان وتنزيبه. هذا 
الرّمكان الذي تتجل فيه حياة الأمة. لهذا السبب نجد أن الخليفة والسلطان والأمير قد قدٌّسوا 
بدرجات متفاوتة عبر التاريخ على الرغم من أههم من أصل زمني ودنيوي بحت. إن تصوراً كهذا 
يفسر لنا السبب في أن كل عضو من أعضاء الآمة يشعر بنفسه معاصراً بشكل مباشر وني آن 
واحد لكل اعضائها السابقين والآحياء واللاحقين. 

وهذا التصور يعطى الأولوية للدينامو الروحي الخاص بالتراث» هذا الدينامو الذي يغذي 
شعور الآمة بهويتها ويحرك آمال المؤمنين ويخلع غاية أخروية وانطولوجية على التصرفات التاريخية 
لهم في الوقت الذي يرفض فيه أن يأخذ بعين الاعتبار تاريخية”'كل هذه المعصطيات . وعندئلٍ 
يحصل التضاد الجذري والمطلق مع الموقف «العلمي» الذي يرفض أن يأخذ بعين الاعتبار إلا 
دالوقائع» المحسوسة (53105 5ع16) من أسياء أعلام وأحداث وتواريح وشهادات نصية يمكن التحقق 
من وجودها طبقاً لمنبجيات النقد التاريخي ووسائله . 

أما المسار الثاني فيتمثل في ترك مفهومي الاسلام والتراث مفتوحين (أي غير محددين بشكل 
نهائي ومغلق) لأها خاضعان التغير المستمر الذي يفرضه التاريخ . وعندئلٍ نستطيع أن ندمج في 
التحليل كا في الممارسة العملية المحسوسة الديشامو الروحي للإسلام ‏ التراث وندمج تاريجيته 
أيضاً. إن مثل هذا العمل عدن سديد] كلياً قُْ ار الإسلامي ١‏ ذلك أنه تجاوز مسألة نقد 
سلاسل الحديث النبوي بالطريقة الي كانت قد رَسّحْت عليها لدى المحدّثين الأكثر شهرة. كيف 
يمكن لدين مامن الآديان أن يتكل للهشكلة ومضنحونا وصورة متاسكة ومحددة داخل جسد 
اجتماعي 2 مجتمع) معين وطبقاً لسبرورة (أو عملية) تاريخية بطيئة أو سريعة؟ إن هذا السوّال 
يطرح نفسه إذا ما أردنا أن نر للندين من زاوية التراث الذي يعبر عنه. نجد ضمن هذا المنظور 
أن الإسلام لا يكتمل أبداً بل ينبغي اعادة تحديده ولعريسة داخل كل سياق اجتباعي ثقائي 
وقي كل مرحلة تاريخية معينة. ولكنه أي الاسلام - يتضمن مع ذلك العناصر التكوينية الثابتة 
الآئية : 

. النص القرآني (المصحف)‎ - ١ 


وه اللقصود بالتارعنية هنا (إوفي كل مكان) الأصل التاريجي للتصرفات وللعطيات والحوادث الي 
ع وكأنها تتججاوز ٍِ 0 ومكاك ال على ا يت عقل م ادم أن 
ا وه التقديس» وبالتالى فلا يستطيع أن 9 اياده زط بالتاريج أو بلحظة كذدهء مو لخت 
التاربخ . وهذا هو معنئى الخل انما ١ع‏ "اماع م ساما) . 
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1 يجموعات تنصوص الحديث والتشريع العديدة والمختلمة . 
“' - الفرائض القانونية الخمس والشعائر اللازمة لتأديتها. 
الدينامو» الروحي المشترك لدى كل المؤمنين والذي يشكل خاصية مميزة للتراث . 


إن تثبيت هذه الأشياء (او هذه العناصر) وترسيخها قد تطلب وقتاً طويا إلى حد ماأا*" و 

ما دو بالسيرورة (606ع220) الاجتماعية ‏ التاريخية لتشكيل التراث.. سوف نرى ايض 5 
التثبيت السيانتي أو المعنوي للقرآن والأحاديث مستحيل لأنهها يُشكلان تراثا حياء أقصد بذلك 
أنهها يشكلان نصوصا يعيش منها (أو عليها) المؤمنون وتنتج تاريخاً معيناً ويُعاد انتاجها باستمرار 
من قبل التاريخ جيل بعد جيل . ونجد أن إحدى وظائف التراث تكمن في تقديم المرجعية 
اللازمة لعثبيت الأجماع حول بعض قراءات النصوص المقدسة . وهذا يعني بشكل آخر أن وحدة 
الاسلام التي يصبو إليها المؤمنون بشكل مثالي تحصل تدريجياً في التاريخ» على أساس المراجع 
الأربعة الاجبارية المذكو رة آنقأ©. 


يمكن (للمؤمنين) من الناحية التيولوجية أو اللاهوتية أن يعارضوا هذا الكلام أو ينقضوه عن 
طريق الاستشهاد بالآية التالية: «اليوم أكملت لكم دينكم وأتهمت عليكم نعمتي ورضيت لكم 
الإرسلام ديناً؛ . لكن قراءة هذه الآية (والقرآن كله بشكل عام)” تعتمد على المكانة التي نوليها 
للتاريخية من أجل تفسير كل فترة الوحي والمارسة التبوية. لنؤكد القول بأنه لا ينبغي الخلط بين 
التاريخية المقصودة هنا وبين الظروف العرضية المحضة أو المناسبات الخاصة بالوحي كما كان 
المفسرون الكلاسيكيون ققد استخدموها تحت أسم : أسباب الند ول** . فإذاكان الوحي قد أغلق 
نهائياً موت النبي » فإننا نجد أن أمر تفسيره وشرحه وترجمته إلى معايبر شعائرية وأخلاقية - قانونية 
لا يزال مستمراً حتى يومنا هذا. ويهذه الطريقة (أي بهذه الممارسة التي تقوم بها الذات على ذاتها 
وتحت ضغط التاريخ) نجد أن الأمة تولّد الإسلام أو تنتجه كتراث حي . 


لتتفحص الآن عن كثب مفهوم التراث. نلاحظ أن الصراعات والمناقشات والكتابات 





(*) اترجم عادة كلمة (:600) بالديناموى أي بالقوة الليوية اللحركة. في الواقع أن هذه الكلمة تعني 
مجموعة التصورات الأخلاقية والروحية التي تشكل القوة الداخلية لوعي فئة احتاعية معينة. 

(*##) هذه الصورة التارممية والاركيولوجية التي يقدمها اركون عن تشكل التراث الاسلامي تغاير تاماً 
الصورة اللاتارعفية الشائعة عموماً لدى السلمين. 

( )يشير اركون هنا إلى منبجية التفسير الاسلامي الكلاسيعي التي تربط كل أية او جملة أيات 
بسبب تاريخي أو واقعة حصلت فى زمن النبي وأدت إلى نزول الآية. ولكن عملية الربط هله تبفى 
أسطورية اكثر منها تارعخية لأنها ترتقع باللحداث الجارية إلى مستوى التعالى الربانء بل إنها تجعل الله 
احياناً يتدخل فى التاريخ لنصرة للؤمنين ضد الكفار في الحظة ضيق. إن هذه النهجية الكلاسيكية على 
الرغم من خنصوبتها وأهميتها لم تكن تستطيع التفريق بين الأسطورة والتاريخ بشكل واضح . ولكها مع 
ذلك تتقى متفوقة علل التفسيرات الاسلامية الخالية الشائعة والي تسفط في نوع من الأسطرة الكاملة 
وتلخي التارعنية إلخاء تامأ (انظر التفاسير الاسلامية المعاصرة). 





وف 


الخاصة, بالقرن المعجري الأول والثاني والتى هدفت إلى فرض التراث النبوي (سنة النبي) ضد 
الأعراف المحلية السائدة سابقا أو حتى ضد الأحاديث التي ترجع إلى الصجات والتابعين فقط 
وليس إلى النبي ء أقول نلاحظ أنبا قد اشاعت مفردات تقنية اصطلاحية «مشوشة» عن طريق 
الاستعمال الكيفي أو العشوائي . سوف ركز النظر هنا فقط على المفردات التالية: سئة. خبرء 


أثرء سماع. رواية, حديث©. 


كان لكل هذه المفردات (أو المصطلحات) معنى شائع ضمن الاستخدام اللغوي العربي 
السابق على الإسلام. ولكن تمت بلورتها وإعادة صياغتها من جديند داخل منظور القرآنء أي 
داخل السياق المعنوي أو السيرانتي الذي أوجده القرآن وتجربة المدينة الكبرى (- تجربة محمد) 
لكي يدل على تراث ديني وثقاني قِ طور التشكل والانبثاق معا». 


نجد أن كلمة سن مستخدمة في القرآن من خلال ربطها بالله لكي تعني طريقة الله المعنادة في 
التصرف تجاه الشعوب التى بقيت مصرة على ضلاها على الرغم من أنه قد أرسل ها الأنبياء لكي 
ينقلوا إليها الوحي ومبدوها. ولكن كلمة سنة تعنيى يشكل عام الأعراف المتبعة من قبل جماعه 
بشرية معيئة*"2. لهذا السيب تجد أن السنة التي ايتكرها محمد قد راحت تفرض نفسها 
بصعوبة وبالتدريج ضد الأعراف والعادات المحلية السائدة في الجزيرة العربية. وني الحالة 
الراهنة لمعلوماتنا والوثائق التي نمتلكها نجد أن أول استخدام لتعبير سئة النبي لم يحصل إلا عام 
٠مه/‏ ١٠لام‏ وذلك من قبل الخليفة المشهور عمر بن عبد العزيز (م 99ه/17لام) وسوف يتم 
اجتياز خطوة أخرى مع الشافعي )م 6 6 الذي فرض السنة بكونبها مجموعة الأحاديث 
النبوية الصحيحة وبصفتها المصدر «الموضوعي» الثانٍ أو الأصل الثاني للشريعة بعد القرآن. 
وهكذا اتخذ مفهوم مجموعات الحديث المنقولة طبقاً لأساليب محددة تماماً ومعروفة في التراث 
(أساليب الئقل» والرواية). أقول اتخذ أهمية حاسمة بلغت ذروتها بتشكل المجموعات النصية 
المدعوة صحيحة, أي كتب الصحاح. هذه الكتب هي بشكل أساسي صحيحا البخاري 
(م )87١/7565‏ ومسلم (80/6/771) فيما يخص السنيين» ثم صحيحا الكليني )41٠/759(‏ 
وابن بابويه (441/7801) في! يخص الشيعيين”©. 


أما كلمتا خبر وأثر فه| عبارة عن مصطلحين أكثر عمومية ويدلان على كل عبارة نصية أو أشر 
يقدم معلومة معينة أو خيراً ما. ولذا نجد أن كل خبر أو حكاية أو قصة قصيرة يمكن أن تدعى 
بالخبر أو بالأثر. ولهذا السبب أيضا نجد أن كلا المصطلحين ينطبقان على المعلومات الدنيوية 
الخاصة بالتاريخ أو بالأدب كما وينطبقان على الأخبار الدينية المتعلقة بالقرآن والحديث النبوى 
خصوصا. هذا يعني أن جمع المعلومات والأخبار الخاصة بالقرآن والسيرة والحديث النبوي 565 


(*) ينطب هذا الكلام اللهم على كل مفردات اللغة العربية ى! وينطبق على الكثير من الظواهر التى 
كانت سائدة قبل 0 أن وبعده 0 مسألة 3 متلا . 


افا 





داخل مناخ ثقافي كانت فيه الأهداف الدنيوية (من شعر وتاريخ سياسي ومغازي (أو حملات 
عسكرية) ووقائع اقتصادية. . . ) في أهمية الأهداف الدينية نفسها. ونلاحظ أن الدولتين الأموية 
ثم العباسية كانتا بحاجة لهذه الأخبار من أجل تشكيل «ارثوذكسية» دينية وتشكيل تراث ثقاقي 
ضروري لترسيخ شرعية السلطة «الاسلامية» والحفاظ على وحدتها. 


هذا الجانب الرسمي في تشكيل التراث الاسلامي وترسيخه اسامي جداً لكي نفهم ثلاث 


- تشظي التراث أو انقسامه إلى خطين: الخط السنيى والخط الشيعي . 


3 الاستبعاد (النظري على الأقل) لكل التراثات المحلية المعتيرة غير إسلامية وذلك من قبل 
علم أصول الفقه . 


ضعف تيولوجيا التراث (أو لاهوته) وانقطاعيتها ولا استمراريتها. 


سوف نعود فييا بعد إلى هذه النقاط الثلاث . لتركز النظر هنا على مصطلحين مهمين مرتبطين 
بمفهوم التراث في الإسلام. الأول هو البدعة والثاني هو التقليد. نقصد بالتقليد التكرار واعادة 
الإنتاج السكولاستيكية للمعايير والتعاليم التي حددها الفقهاء المؤسسون للمدارس اللاهوتية ‏ 
القانونية كمالك بن أنس (م )/45/١1/4‏ وأبو حنيفة (7/57/160) والشافعي وابن حنيل 
)860/741١(‏ فيما يخص السنة. وأما فيها يمخص الشيعة فنذكر جعفر الصادق )75/١548(‏ وابن 
بابويه . وفيها يخص النوارج فهناك: ابن اباض وجابر بن زيد الأزدي .)077١/1١1"(‏ 


كلما طابقنا بين مفهوم التراث ومجموعة الأوامر والنواهي المحددة في القرآن والحديث النبوي 
0 التشريع القانونية أو الفقهية كلما أقمنا سداً متيعا في وجه الابتكارات و «البدع» التي له 
تتريثها (أي جعلها تراثية) أو دجها داخل نظام التراث الاسلامي المثالي عن طريق منبجية 

ل الفقه. لهذا السبب حصل دائي] نوع من التوتر الحادٌ قليلا أو كثيراً بين السئة/والبدعة 
وبالتاليى بين التقليد/ والاجتهاد. نلاحظ أن هذا التوتر قوي جدا اليوم . نقصد بالتقليد هنا 
الخضوع لسيادة التراث أو مشروعيته. وبالاجتهاد الجهد الذي يبذله الفكر للتعرف على البدع 
الحسئة والعمل على قبولا أو فرضها. هذا يعني أن العزاث الخاص بالكتاب المقدس قد أصبح 
ضمن الجو الثقاقي الذي يكون فيه النقد التاريخي ينا قوة لتقديس وأسطرة الفترة التأسيسية 

التي تتمركز فيها كل الحقيقة المطلقة الخاصة بمعايير السلوك والاعتقاد البشري. وهذا ما تم في 





(#) يقصد أركون بذلك أن كل أنواع التجديد الخاصلة فى اللياة الاجتماعية واليومية بعد فترة القرآن 
والحديث تبدو شلاة وغير مشروعة إن لم تلع عليها مشروعية أصول الفقه. ولكن هذه التبجية الأخيرة 
بحدودها الثابتة التى رسخها التراث تبدو أضيق من أن تستوعب كل الابتكارات واللستحدثات التي لا 
تؤال تحصل حى هذا اليوم . ولذا ينبغي تجديد الهمجية بشكل جذري وإلآ بدا اللجتمع كله وكأنه يعيش 
حالة اللامشروعية أو حالة «الخاهلية». 
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الإسلام عملياً منذ القرن الثالث أو الرابع الهجري /أي التاسع أو العاشر الميلادي. سوف ترى 
فيما بعد كيف يكن تنشيط الفكر النقدي والبحث التجديدي الحرٌ الذي أهمل طيلة قرون 
وقرون. وذلك بالعودة إلى تلك المرحلة التأسيسية لتعريتها اركيولوجياء وفهم كيفية تشكلها 
تاريخياًء وإضاءة اللامفكر فيها لأول مرة. 


7 التراث والتراثات في المجال الاسلامي 


وكا أنه لا يوجد إلا إسلام واحد (الاسلام الذي أراده الله كدين وحيد لكل البشر) فإنه لا 
يمكن أن يوجد إلا تراث وحيد (أو خط وحيد - سنة وحيدة) يعبر بدقة وإخلاص عن هذا 
الاسلام ويرسخه أبدياً. هذا هو امزعم الشابت والدائم للأرثوذكسية السنية كما الشيعية كما 
الخارجية. كانت المسيحية واليهودية قد فرضتا من قبل أيضا سيادة التراث الكتابي المقدس 
وتفوقه, وهمشتا بذلك أو حذفتا التراثئات”" المنافسة التي لم تحظ بالدعامتين الأساسيتين: أي الدولة 
الرسمية والكتابة. وعلى الرغم من أن تراثا كهذا هو ذو منشأ تاريخي واضح ويمكن تحديده بدقة 
فإنه يدعي صفة التعالي على التاريخ أو تخطي التاريخ لأنه منغرس (متجذر) داخل الوحي ويعسير 
عن تعاليه وتنزيهه . 

لكن الواقع التاريخي يناقض هذا المزعم التيولوجي (اللاهوتي). فبعد موت النبي عام 
اه ام كانت هناك عدة انطلاقات ممكنة للتراث بحسب القران وتجربة المدينة والواقع 
الاجتاعى ‏ الثقاني لشبه الحزيرة العربية واليلدان المجاورة. وقد تبلورت ثلاثة اتجاهات اثناء 
القرن الحجري الأول. وشهدنا عبر الصراعات الدموية العنيفة والمناقشات الحامية والخصبة انبثاق 
الارثوذكسيات الثلاث الكبرى بالتدريج : أي الارثوذكسية السنية والشيعية والخارجية. وقد 
شهدت هذه الارثوذكسيات بدورها انقسامات وتفرعات متباعدة عن الأصل قليلاً أو كثيراً. 
تشهد الأدبيات البدعوية”*»بوضوح على تعددية الجماعات والفئات والطوائف التى ظهرت أثناء 
القرون الحهجرية الخمسة الآولى ( الملل. والفرق. والئحل. بحسب التعبير الاسلامي). وحتى 
عندما انتصرت الارثوذكسيتان الكبريان السنية والشيعية بشكل منفصل. الأولى مع السلجوقيين 





(*) يقصد أركون بالتزاثشات الأخرى اللتراث العربي السابق على الاسلام مثلاً أو تراث الإسلام 
الشعبي والشفهي الذي يسود الأقاليم البعيدة والطبقات الفقيرة وللتهم بالزئدقة من قبل الإسلام الرسمي 
المرتكز على سلطة الدولة المركزية والكتابة والبيروقراطية. إن هذا التصنيف ذو بعد انترمولوجي وطبقى 
واضح . في المغرب كانوا يقولون: بلاد اللخزن إبلاد السباع. والفكر الحديث يقول الفكر العام / الفكر 
المتوحش. . . 

(##) يقتصد أر كون بالأدييات البدعوية (2001056 :3316:6510 كل الكتب الاسلامية التقليدية الى 
تحدثت عن الفرق الإسلامية من وجهة نظر الأرثوذكسية الرسمية ورمتها في داثرة الدع والهرطقات أو 
الخروج عن «الخط المستقيم» (- الأرنوذكسية). يرى أركون ضرورة المدروج كلياً من هذا النظور 
التيولوجي وكتابة تاريخ الاسلام بشكل مختلف جذريا. 





والثانية 0 الصفاريين فل اشتطاعت بعضص التراثئات المحلية المتاصلة أن ت تبقى على قيد الحياة 
داخل إطار الجمعيات الدينية أو الزوايا المحلية . 


غنيى عن القول إن كل أرئوذكسية تنكر على الحركات أو المذاهب الأخرى المنافسة مشاركتها لنا 
2 التراث الحقيقي الصحيح (أو قُْ السنة الصحيحة) . إن الإطار الذي دارت فيه صراعات 
المذهب السئي صضد «الزندقات» والمتصور على أنه تيولوجيٍ لاهوي (ولكنه ف ا حقيقة جدالي 


وايديولوجي بشكل كامل) أقول إن هذا الاطار قد ىت ورسخ من قبل هذا الحديث الذي طالما 
استشهدت به الأدبيات البدعوية : 


«أصل ما نحن بصدده ما روى ابن عمر رضي الله عنبها قال: قال رسول الله صلى الله عليه 
وسلم : إن بني اسرائيل افترقوا على احدى وسبعين فرقة ة كلها في النار إلا واحدة» وافترقت على 
عيسى بن مريم بائنتين وسبعين فرقة كلها في النار إلا واحدة» وستفترق هذه الأمة على ثلاث 
وسبعين فرقة كلها في النار إلا واحدة. قالوا: وما تلك الواحدة يا رسول الله؟ قال: الإسلام 
وجماعتهم من كان مثل ما أنا وأنتم عليه)”" , 

كانت المسَلَّات التي تقبع خلف هذا الكلام (هذا الحديث) قد سيطرت بالفعل على الموقف 
الاسلامي بنسحه الثلااث الأرئوذكسية حتى يومئا هذا. ولهذا السبب ينبغيى عرضها وتوضيحها 

من أجل تبيان كيف أن المسلّات البدهية الواحدة أو المشتركة قد ولّدت أنظمة تصورية ‏ فكرية 
متغايرة*». إن تغايرها واختلافها يصلان إلى حد جعل عملية إعادة توحيد الوعي الاسلامي 
بواسطة القراءة النقدية للتراثات الثلاثة (أو للسئن الثلاث) شيعا مستحيا التفكير فيه”». (ذلك 
أن الفكر التقليدي المتمثشل بالأرشوذكسيات الشلاث يرفض طرح أي سؤال جذري على ذاته . 
ولحذا السبب نجد أن كل ارثوذكسية تحذف ما عداها من ساحة الاسلام الصحيح وتعتير نفسها 
الممثل الوحيد للإسلام الصحيح» وتتحارب بنفس أسلحة ومحاجات القرون الوسطى) . 


المسلّات المدهية المشكلة للأرثوذكسية 


-١‏ إن انقسامات البشر لا مرد عنها. فبعد أن وضعوا ثلاث مرات على التوالي أمام الرسالة 
الإلهية» كان فريق واحد منهم فقط هو القادر على تلقي الرسالة والإخلاص لا تماماً. 

الحقيقة المطلقة واحدة لا تتجزاء تماماً كالرسالة الإلهية نفسها وكالجاعة الواحدة التي 
0 وهذا السبب لا يمكن أن يوجد إل دين حقيقي واحد وسنة صحيحة واحدة 
(- تراث واحد) تعبر عن هذا الدين. 


- إن صحابة النبي (من أمثالي ل وأمثالكم) يمثلون الجيل الأول من أمة روحية تتوالد من 
0 التقيد الصارم بالتراث المتلقى . . ينتج عن ذلك أن الأجيال المتتالية هي بجناض :انا 


(*) هذا يعنى أن الفرق الاسلامية الختلفة وللتصارعة قد تولدت عن نفس البادىء الأولية 
الاساسية. ينطق هذا الكلام على كل الابدبولوجيات الكرى وتفرعاتها العديدة. 
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لبعضها عق دين منظور الخلاص الأخروي الذي وعدوا به جميعا. 
: - أن يكون المرء عاضر خعدن هده الشروط فهذا يعني 


-'١‏ وجود حقل معنوي سيانتي منسجم ومتائل وثابت لا يتغير” يسبح فيه أو يتحرك فيه 
دون أي نشاز كل الناقلين للأمانة الأصلية أو الوديعة الأولية وتوليداتها ثم كل متلقي هذه الوديعة 
الذين يعيدون تحييتها ف التاريخ وتنشيطها (31!153100نااء3) ) (أي كل المؤمنين عير تعاقب العصور 
والأجيال) . 


؟" ‏ التأكيد على الأحادية المعنوية (أحادية المعنى) للنصوص «الموضوعية الصحيحة» المنقولة 
والموضحة والمشروحة بشكل مطابق وصحيح من قبل التفاسير التي وصلتنا عبر التراث . 

 "#‏ إن إعادة التحبين أو إعادة التنشيط المستمر إلى ما لا نهاية للتراث الناتج عن النصوص 
الموضوعية يتم داخل السياقات (البيئات) التاريخية والاجتاعية المتغيرة جداً دون أن تتأثر هذه 
النصوص بذلك . المقصود دون أن تؤثر هذه البيئات والسياقات المختلفة بدورها على النصوص 
إن التراث (أو السنة) يكون كل مؤمن (أو يصوغ تركيبته الذهنية) ويحدد عيره (أو من خلاله) 
الكلية التاريخية المجتازة بمثابة أنها الممر الاجباري للتوصل إلى الخلاص الأخروي (ني الدار 
الآخرة) . 

4*- كل عبارة أو وحدة تح من وحدات التراث**(600206) مرتبطة بسلوك أو تصرف 
موذجٍ مثالي كان الله قد أمر به أو قام به النبي أثناء فترة التبشير بالرسالة. من هنا تجيء أهمية 
السيرة النبوية . ففي سلوك النبي هناك تطابق تام بين الكلام بطالجعة: اللعصوسة راو الكلام 
والفعل المباشر) . كيا أن هناك أيضاً تطابقاً مباشراً بين كل جملة (أو عبارة نصية) تلفظ بها النبي 
وبين التصرف أو العمل الذي يقوم به أو يعيد إنتاجه كل مؤمن بغض النظر عن المكان والزمان 
الذي يتواجد فيه. 


ه"- ليس هناك أي مجال للشك فيا يخص صحة الحكايات (أي القصص والأخبار) التى تنقل 
الوديعة الأولية وتتيح اعادة تنشيطها وتجسيدها داخل التراث الحي . أما الصحابة فهم يتمتعون 
(على شاكلة حواربي المسيح) بجاذبية شخصية خاصة تجعلهم بمنأى عن كل ضلال أو إنحراف 
فيا يخص المحافظة على الرسالة. 


(*) هذا التصور للتاريخ هو ملي وأسطوري عذب وليس تارينياً. أنه لا يأخذ بعين الاعشار 
تقلبات التاريخ البشري وصراعاته ومصالح الفئات الاجتماعية المختلفة بالضرورة. 

(#*) هذه حي ترجمتنا لكلمة (82820266) الستعمارة من علم الآأسنيات والي كأن ميشيل فوكو قد 
استخدمها أيضا فى كتاده لهجي الشهير «اركيولوجيا اللعرفة». وعبل الرغم من الاختلاف في استخدام 
فوكو طا وفي استخدام الألسنيات فإن هناك تشاها بينها. وعلى أي حال فإن الكلمة تدل عل أصغر 
وحدة أأسنية او لغوية ذات معنى كامل . فوكو يركز على الوحدة النصية اللجادة. أي ذات العنى الفلسفي 
من دون الوحدات النصية العادية العنى . 


يف 





بعد أن عددنا كل هذه المسلمات والبدهيات نستطيع القول بأنها سائدة ليس فقط لدى كل 
المسلمين وإنما أيضاً لدى أهل الكتاب (من بود ومسيحيين) يشهد على ذلك مثلا الكتاب 
الأرشوذكسي يدا والذي صدر مؤخراأ من تأليف إيف كونفار". كيف يمكن أن نفسر إذن 
التفاوتات والاختلافات اللاهوتية (التيولوجية) والبسيكولوجية الي تفصل بين مؤمني الأديان 
الثلاثة؟ إن هذا السؤال يعيدنا إلى مسألة العناصر المشكلة لكل تراث وعمليات تركيبها أو 

نلاحظ أن السئة (أصحاب المذهب السني) يدعون الانتساب إلى سئة النبي» في حين أن 
الشيعة يتحدثون عن سنة ة أهل البيت (بيت محمد). وي حين أن السنة يتلقون بورع وطاعة 
كاملة الأحاديث المنقولة عن الخلفاء الثلاثة الاول المدعوين بالراشدين» نجد الشيعة تكتفي 
بالأحاديث المنقولة عن الإمام علبي وذريته الذين يتمتعون جميعاً بجاذبية شخصية وبمبيبة قدسية 
(كاريزم). ولكنء نجد أن كلا الطرفين لا يأخحذ بعين الاعتبار الشروط السياسية والنفسية 
والثقافية الحقيقية والواقعية التى حصلت فيهاء. عيبر الأجيال والقرون, الصياغة الأسطورية 
والخيالية للأحداث الدنيوية الواقعية من مثل تتابع الخلفاء الراشدين ومقتل علي والحسين 
واضطهاد الخوارج وَالعليين من قبل الأمويين ثم اضطهاد الأمويين من قبل العباسيّين» الخ . . 
نلاحظ أن القراءة الدينية للأحداث الدنيوية (التاريخية) تلغي أهمية القوى السياسية والاجتراعية 
الموجودة في الساحة أنذاك وتبملها وتحوا إلى جرد دعامات ثانوية للتركييات والحكايات 
الأسطورية التي تغنى التراث. ولكن نجد على عكس ذلك أن قراءة المستشرقين التاريخانية 
(عأكك21ماسقط) قد أحذت منذ القرن التاسع عشر تفتت الأساطير والرموز وترميهافي دائرة 
الخرافات والتهويلات التي لا معنى لماء ولا عبتم إلا بالوقائع الممرهن عليها داخل زُمكانٍ سوس 
ومحدد تهاماة*» (أي الوقائع الثابتة تار يخيا) . 

لكنْ ينبغي أن نسجل هنا وجود فرق حاسم بين المهارسة السنية والمارسة الشيعية لانتاج 
التراث (أو تشكيل السئة) . فالسئة كانوا دائ) إلى جانب السلطة وقد قبلوا بالأمر السياسي الواقع 
سواء أكان ناتجاً عن الشورى كما حصل بالنسبة لخلافة المدينة أم عن طريق القوة م 
حصل مع الأمويين والعباسيين. لقد ساهمت القرارات التى اتخذها الخلفاء الحاكمون وقرارات 
الادارة (165)ةانم نم 1.:20) إلى حد كبير في تنمية التراث المدعو بالسنى سواء أكان الأمر يخص 
تشكيل المصحف أيام عثيان أم تشكيل الذاكرة الجماعية ومرجعياتها الدينية والقانونية والتأريخية 


(:#) هذا يعني أن منهبجية المستشرقين الوضعية أو التاريخانية تشتخل وقارس دورها بطريقة معاكسة 
«للمهبجية» التقليدية الاسلامية الشائعة. ذفي حين أن الأولى لا تبتم بالخيالات والاساطير الت تولب 
حياة البشر ومسيرتهم التارعؤية نجد أن الثانية تغرق في حومة هذه الأساطير والأوهام وتعتيرها اهم من 
الحفيقة بكثير. ولعل هذه النقطة هي أحد أسباب التضاد والعداء بين السلمين وللستشرقين. لكن 7 
الحديث للفكر أصبح يأحذ بعين الاعتتار الاضية القصوى للأساطر والالات وليس نقط للوقائع 
الحسوسة التي حصلت بالفعل كما كان يفعل الوضعيون في القرن التاسع عشر. هذا يعني أن الفكر 
الحديث قل أصبح قادرا للمرة الأول على دمج كلية العطى التارعي ضمن متبحينة . 
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(أي كتابة التاريخ وتسجيله). لمذا السبب نجد من الصعب جداً اليوم أن نميز بين المضامين 
الدينية والمضامين الدنيوية للتراث (للسنة). ذلك أن كل انواع السلطة التي ظهرت في الإسلام 
منذ عام (١1ه/577م)‏ أي بعد موت النبي قد لحأت إلى هذا الخلط بين الذروتين (الدينية 
والدنيوية) لكى تكتسب الشرعية. نلاحظ أن هذه العملية تفرض نفسها بقوة أكثر اليوم على 
السلطات الراهنة في المجتمعات «الاسلامية». هذه السلطات الناتجة عن الطبقات العسكرية أو 
عن الأوساط الدينية ى] هو عليه الحال في إيران اليوم . 


أما الشيعة فهم باستئتاء ء فترة حكم عل القصيرة (75- 141ه/50557- اككم) قد حصيروا في 
خحانة المعارضة وتعرضوا غالبا للاضطهاد حتى مجيء عهد الفاطميين في المغرب (1791ه/4 ٠م)‏ 
والبويبيين في بغداد 00 وقد أتيحت هم الغدره الكافية لكي يؤسسوا رقيا 
تراجيدية للتاريخ , هذه الرؤيا هى دد ينية ودنيوية بشكل لا ي: ينفصم. وهم يرون أن النبي محمداً 
قد أوكل لعلي ولذريته أثناء ل مسؤولية السلطة الروحية والزمنية السياسية من أجل أن 
يحافظوا حتى نهأية الزمن الأرضي على كلية الوديعة الموحى بها (وديعة الوحي). إنهم مكلّفون 
بالحفاظ على هذه الكلية فيها خص نقل النصوص والأحاديث (أنظر الخصومة بشأن المصحف 
ومجموعات الحديث) وبتفسير مضامينها من أجل بلورة القانون الديني» كا أغهم مكلَّفون بالتطبيق 
التام لهذا القانون المثالي الذي يقوم به إمام عادل2". 


هكذا نرى أن التفاوت أو الخلاف بين الترائين* السني والشيعي”" لا يمكن أن يوصف بدقة 
لاا بواسطة المصطلحات والتعابير التاريخية المحضة. ولا بواسطة المصطلحات والتعابير التيولوجية 
أو اللاهوتية المحضة. وحده التحليل السيميائي والانتربولوجيا الثقافية وفلضفه اللغة تستطيع أن 
تتوصل إلى الرهانات القصوى لهذا التعارض «السني / الشيعي) الذي فسّر حتى الآن بوامسطة 
التاريخ التاريخاني او التاريخوي الوضعي (منهجية المستشرقين)» أو بواسطة التيولوجيا الدوغغرائية 
(منبجية المؤمنين من كلا الطرفين)» أو بواسطة الفينومينولوجيا الإيمانية (انظر أعيال هنري 
كوربان وبعض حوارييه وتلامذته). سوف نعود إلى الأولوية المنهجية والابستمولوجية للتحليل 
السيميائي من أجل ربط وجهات النظر المختلفة ومن أجل تجاوز التفاسير والتأويلات الموروئة عن 
التراث . 


لنصححح هذا الانطباع التبسيطي الناتج عن التضاد الذي أقمناه بين التراث السئي المرتبط 
بالسلطة الرسمية وبين التراث الشيعي المرتبط بالاحتجاج ومعارضة الأمر الواقع. لا نستطيع أن 
نستعرض هنا بشكل شامل كلّ الحركات الفكرية التي أخصيت خلال قرون غسة الناقشات التي 
دارت حول التراث والمشاكل المتعلقة به . سوف تذكر هنا اخحتلافاً آخرَ مهيا كان قل ظهر بشكل 
مبكر بين المحدثين المهتمين بجمع الأحاديث الصحيحة وتفسيرها الحرني (هذا هو الخط الحنبل 
بشكل خاص) وبين أهل الرأي الذين يعترفون بوجوب تحكيم المحاجة العقلية من أجل فرض 
الرأي الشخصي في مجال الأحكام الشرعية (وهذا هو الخط الحنفي). فيما يخص النهة الشيعية 


() هنا يمكن أن نقول أيضا: بين الستئئ + السئة السئية والسئة الشيعية. . . 
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نجد أن الدولة الفاطمية ثم بعدها الدولة الصفارية في إيران قد ولّدت استخداماً رسمياً للتراث 
والقانون الديني كا حصل لدى السنيين. فبيار وراء الخلافات الشانوية ذات الأعمية العابرة 
والايديولوجية بين كلا الطرفين نجد روا القول بضرورة تعميق الخلاف ذي الطبيعة 
الانتربولوجية بين الوعي الأسطوري والوعي التأريخوي (وليس التاريخي في المرحلة التي نتتحدث 
عنها)*. أو بين الخطاب الأسطوري والخطاب المركزي, العقلاني (عداونمء00806. أو بين الرمز 
والعلامة. وحتى بين الاشارات الثقافية والمخيال من جهة وبين العقل الاستدلا لي المنطقي , وبين 
لمعنى المجازي والمعنى الحرفي. . 

كل ما قلناه آنفاً بخص مرحلة 3 النأميس و تشبيت الأشكال الكلاسيكية للتراث. ماذا حصل 
هذه الأشكال أثناء الفترة الطويلة المدعوة بفتر: ة التقليد أو التكرار وإعادة إنتاج المعايير واجترار 
القيم والعقائد الايمانية التي أوجدها وثبتها رؤساء المدارس من الأثمة المجتهدين؟ ماذا حصل 
أثناء كل تلك الفترة الطويلة؟ يمكننا التحقق مهلا الصدد من وجود تضامن أو عصبية كنا قل 
لمحناها سابقاً بين الدولة والكتابة والتراث الأرثوذكسي والثقافة الرسمية الي تدعمها. في الواقع 
أنه كلما استطاعت سلطة قوية ما في الماضي أن تفرض نفسها (كسلطة السلجوقيين والفاطميين 
والصفاريين والعثيانيين الأوائل) كان التراث الأرثوذكسى يمعارس افيمنة الاستعلاثية على الترائات 
المحلية ويمارس السيطرة والضبط على قوى الإبداع والابتكار. كان علماء الدين يسهرون بحرص 
على الاستقامة العقائدية وكانت الإدارة القضائية تطبق الشريعة. ولكن على العكس عندما كانت 
تضعف السلطة المركزية (كحالة العثمانيين وتوابعهم بدءاً من القرن الثامن عشر وحالة المغرب 
وايران) فإننا نلاحظ ظهور سلالاتٍ مرابطية أو جمعيات دينية (زوايا) لكي تحمل محل الدولة 
المركزية الخائرة القوى في المناطق الضعيفة الاسلام أو المؤسلمة بشكل ضعيف عموماً. هذا 
الوضع ينطبق عل حالة المرابطين فق افريقيا الشمالية . وعندئذ شود انتعاش الترائات المحلية 
القديعة جداً والسابقة على الإسلام نحت غطاء شفاف وخفيف مشكل من بقايا التراث الاسلامي 
حسبا يؤوله ويعدل فيه الأولياء الصالحون المؤسسون”". نلاحظ أن الظاهرة الاستعمارية تزيد من 
خطورة هذا الوضع عن طريق تجميد الترائات المحلية العديدة التي مارست دورها بمثابة صعامات 
أمان وملاجىء للهوية حتى حصول الاستقلال. 

من المهم أن نعرف أن الإسلام الذي تنسب الحركات الاسلامية نفسها إليه اليوم هو إسلام 

التراث المفتّت والسكولا ستيكي والجامد والتكراري أكثر مما هو إسلام التراث الحيوي والمنفتح وذو 
القدرة الكبيرة على التمثل والتفاعل والدمج (أي تمثل البدع والابتكارات والمستجدات» 
الخ . .). أقصد الإوسلام الذي يعود إلى فترة العصر الذهبي للدولة الخليفية. هكذا نجد مشلا 
أن الإسلام المغربي هو إسلام مالكي بشكل صارمء ونيجل الإسلام السعودي يكتفي بالتراث 
الحنبلي. والاسلام التركي بالتراث الحنفيء الخ . . . وهذه الحالة تيرر القيام بإعادة تركيب أو 
لملمة التراث الإسلامي الكل الذي سنحدد ا بعد قليل . 


(*) لم يكن الوعي التاريخي إبالعنى الخحديث للكلمة) ممكن الوجرد في ذلك الحين» وإذا ما زعمنا 
ذلك تنكون قد سقطنا ف اللخالطة التارحية. أما الوعي التأريخويى البدائي فهو وحله الذي كان مرتكوة!, 
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لنوضح هنا قائلين بأن هذا الشروع يصطدم بعقبة مزدوجة تتمثلٍ بتدويل التراث وتأميمه (أو 
جعله خاضعاً للدولة القومية الناشئة بعد الاستقلال). نلاحظ مثلا أن الدول الحديدة الوليدة 
بعد الاستقلال تبحث عن مشروعية مستندة على التراث الاسلامي لكي تدعم سلطتها وتبني 
الوحدة القومية بمعنى القوميات الوضعية الأوروبية للقرن التاسع عر وليمس معئى., الأمة 
الاسلامية ذات الطابع الروحي . تمثل هذه العملية (او هذه الممارسة) نوعاً من العَلمنة لكن دون 
الاسم . 

وهكذا نجد القادة يسبغون حلة التراث على الممارسات الاقتصادية التي لا علاقة لما اين 
وعلى المؤسسات السياسية والقضائية ونظام التعليم والأيديولوجيا الرسمية (كالاشتراكية مثلاً) عن 
طريق تغطية كل ذلك بمظهر «إسلامي6» أي بواسطة مفردات المعجم التقليدي وتعابيره”". 

هذا هو آخمر مصير للتراث. آخر محوؤل. والملاحظ أن المراقب الخارجي الغربي والأوروبي 
يتحدث عن انبعاث الاسلام في الوقت الذي تتكائر فيه عمليات التر قيع (عم13معلط) 
الايديولوجية بواسطة عناصر متفرقة» مستعادة وملتقطة من ماض بعيد مؤّسُّطر»». أو مفروضة 
عن طريق موذج التطور الغربي. إن المجتمعات العربية والاسلامية تعيش خلال وقت قصير جداً 
ثورات مؤسساتية وصناعية وزراعية وثقافية كان الغرب قد عاشها خلال أربعة قرون. وهذاما 
يحدث فيها نوعاً من التخلخل والاضطراب الحاد. وفي مثل هذا السياق من الأزمة والانقلابات 
البنيوية والمفصلية نجد التراث اليوم يقوم بدور ثمين لا يمكن التعويض عنه في تبدئة المجتمع 
وتسكينه وتوفير الأمان والشرعية. ولكن هذا العطاء الحيوي الذي يقدّمه التراث لكل الحسد 
الاجتماعي (لكل المجتمع) يجعله بمناى عن كل تحليل نقدي وعن كل تقييم موضوعي . ونحن 
نجد أنفسنا اليوم عاجزين أكثر من أي وقتٍ مضى عن فتح الإضبارات التي أغلقت منذ القرنين 
الثالث والرابع الهجريين والتى تخص المصحف وتشكله ومجموعات الحديث النبوي الكيرى وكتب 
الفقه القانونية وأصول الدين وأصول الفقه, الخ. . 


1 بلورة مفهوم التراث الإسلامي الكلي 
أو السنة الإسلامية الشاملة 105015ودل:10 
مثل عملية التفكير والتأمل (بالمعنى الجذري والنقدي لكلمة تفكير) بالتر اث الإسلامي اليوم 
ع عاج ور ونيا من الناحية العقلية والفلسفية. ولكنه مزعزع من الناحية السياسية 
والثقافية وخطير من الناحية النفسية والاحتاعية**. ذلك أننا لكي نقوم بذلك مضطرون لتعرية 


(#) هذاهو للعادل العربي الذي اخترناه لكلمة ©6نعهاهطا9ة0) واعتقد أنه يحن لنا أن نشتق من 
كلمة «أسطورة كل صيغها الفعلية والاسمية اللوجودة في اللغات الأجنبية الحديثة فتقول: أسطر. 
يؤسطر. فهو مؤسطر أو مؤسطر ال . . 

(*#) المقصود أنه خطير على التوازن التغسي للجماهير وعل الأنظمة السياسية أيضاً. فاب اهير مطمثنة 
ومرتاحة لتصور معين عن الثراث وإذا ما خلخل هذا التصور أحست بالخواء والرعب. 


١ 





الوظائف الايديولوجية والتلاعبات المعنوية والانقطاعات الثقافية والتناقضات العقلية الي تساهم 
ف 2 الشرعية عما كان متصوراً ومُعاشاً طيلة قرون وقرون بمثابة أنه التعبير الموثوق عن الإرادة 
الإلهية اللتجلية في الوحي . هذه هي المشكلة العويصة. أن نتأمل في التراث الاسلامي أو أن 
نفكر فيه فهذا يعني أن نخترق أو تنتهك (2ءد5معنعقمدى) المحر مات والممنوعات السائدة أمسٍ 
واليوم» وننتهك الرقابة الاجتاعية الي تريد أن تبقي في دائرة المستحيل التفكر فيه 
وال كل الأسئلة التي كانت قد طر. حت في المرحلة الأولية والبدائية للإسلام. ٠:‏ ثم 
سشكرت وأغلق" عليها بالرتاج منذ أن انتصرت الأرثوذكسية الرسمية المستندة على النصوص 
الكلاسيكية . 

ولكنْ كيف يمكن تأويل التراث إيجابيأًء أقصد جعله قادراً عن طريق النققد البناء على ملء 
وظائف جديدة والقيام - بها داخخل سياق اجتماعي وتاريخي كان قد اتدل جدزيا عفد لين 
عامأ5"©؟ ليس هناك أي داع بالطبع للقلق على مصير التراث فهو سوف يستمر في البقاء مهه) يكن 
النقد الذي يتعرض له قويا وجذرياً», # وسييوف يستمر قُْ الوجود بعد حصول الشورات الأكثر 

عنفا. والسبب هو أنه لما كان التراث أصلاٌ للوحدة والاستمرارية فقهد لد خلال قرون وقرون 

الحساسية اللتماعية والذاكرة الجماعية. ولكن هذا ينبغى آلا يمنعنا من بذل جهد مستمر في تخطى 
النظريات الاختزالية والتحليلات التي تحاول أن تنقص من قدره. ١‏ 

للقيام بذلك؛ لا يمكننا الأنطلاق من تحديد تيولوجي أو الاستناد عليه لآن الفكر الاسلامي 
كا رايا فك علب شريعا هذا أطر المماحكة الحدالية على مسألة المحافظة على الفكر الجحاد والتأمل 
امهتم كلياً بتعميق الإيمان. من الضروري أن نخلق هنا شروط إمكانية وجود تيولوجييا جديدة 
للتراث. وعندئد سوف نجد أنفسنا مضطرين لسلوك الطرق والمناهج الراهنة للمعرفة الي 
افتتحتها علوم الإنسان والمجتمع . ويم أن الأمر يخص بالدرجة الأولى» قراءة الكتابات المقدسة 
(قرآن + حديث) فإننا سنوضح أو لماذا ينبغي علينا تاسسسو البحث على قاعنذنة المعمطيات 
السيميائية الدلالية.. سوف نفتتصح بعدئذٍ الإضبارة التاريخية والسوسيولوجية (الاجتماعية) ولكن 
ضمن منظور أكثر اتساعا بخص انتربولوجيا التراث والحداثة. وعلى قاعدة المعلومات المتجمعة 
لديناء يصبح من المشروع أن نتساءل عن المكانة الجديدة للموقف التيولوجي (اللاهوتي). 

غني عن القول أننا لا نستطيع تتبع مسار كهذا حتى خبايته. سوف نحاول في المرحلة الأولى 
تبيان ضرورة تحرر الفكر الاسلامي من دائرة التراث التكراري أو التراث الذي يعيد إنتاج نفسه 
باستمرار. كا أنه من الضروري أن يتحرر من دائرة التراثات ‏ الإكراهية من أجل تأسيس تراث 
قادر على الحفاظ على الخصوية المتضمنة في التحديد التالي: 

«ينقل التراث لنا أكثر من محرد الأفكار القابلة للتشكل المنطقي . إنه يجسد حياة كاملة تشمل 
< (*) لذلك نقول للذين يخشون الدراسات النقدية والتحليلية المعمقة التى يقوم بها محمد أركون بأن 
مهدثوا من روعهم. فسوف يبدو التراث أجمل وأمى بعد القيام بعملية بعملية النقد التحليلي لأنه يظهر عندئذٍٍ 
بكل أبعاده وحفيقته بعد أن انزاحت عنه النشاوات . هذا على الرغم من كل الزلزلة التي ذكرناها آنفاً 
وعخماطرها على نفسية اللاهير ولكن ينبغي دفع الثمن من أجل التحرير. 





يض 


الفكر والعواطف والعقائد والمطامح والممارسات والأعمال. . . ويمكن للطاقة الفردية والجماعية أن 
تمتح من معينه دون أن تستنفده. ولذا فإنه يتضمن التواصل الروحي للنفوس التي تحس وتفكر 
وتريد في ظلّ وحدة المثال الوطبي أو الديني نفسه. وهو لهذا النبيب ايض شرط من شروط التقدم 
ضمن مقياس أنه يتبح لبعض سبائك الحقيقة (التي لا يمكن أن تختزل إلى نقود مفرقة تماما) المرور 
من حالة المجهول المعاش إلى حالة المععروف الصريح . ذلك يما أن التراث هو مبدأً الوحدة 
والاستمرارية والخصوبة فإنه يشكل في آن معا شيئا أوليا واستباقياً وككاميا.ء وبالتالي فهو يسبق 
كل توليفة تكوينية ويستمر في البقاء بعد كل تحليل نقدي استدلالي أو فكري عميق)9"©. 


١‏ - أولوية المقاربة السيميائية أو الدلالية اللغوية 


أصبح مؤكدا اليوم أن التحليل السيميائي يجبر الدارس على ممارسة رين من التقشف والنقاء 
العقلي والفكري لا بِدَّ منه. عمثل ذلك فضيلة ثمينة جدأ وخخصوصاً أن ليهات كا قرا 
نصوص محددة كانت قد ولررت وشكلت طيلة أجيال عديدة الحساسية والمخيال الجاعيين 
والفرديين”". وعندئلٍ نتعلم كيف نقيم مسافة منبجية تجاه النخصوص أو بيننا وبين النصوص 
«المقدسة» دون إطلاق أي حكم من هذه الأحكام التيولوجية أو التاريخية الي تغلق باب التواصل 

مع المؤمنين فور (يلااحظ أني وضعت كلمة المقدسة بين قوسين كدليل على هذه المسافة التي 
0 مع هذه النصوص) ‏ 

وهذا هو الشيء الذي م َفهمَه أبندا النقد التاريخي الاستشراقي أو المنبجية اللاستشر 
المتركزة على القرآن والحديث. لا يزال هذا النقد مسعمرا في تجاهل المقاربة ا 
والانتربولوجية ىا يشهد عل ذلك آخر كتاس صدر لخنبول*"© (1[وطملإن3 .ىم .11 .0) نلاحظ أن 
جموعات النصوص التي قثل نقطة الانطلاق للتراث ومصادره التي لا تنفد تبدو بمثابة المواد 
الثقافية المحددة تماماً والمنكفئة على نفسها أبدياً. وذلك منذ أن كانت الأمة (بالمعنى الديني 
للكلمة) قد تلقتها ورسختها على أنها المجموعات الوحيدة الكاملة والموثوقة التي تم نقلها بواسطة 
سلسلة مضمونة من الإسئاد أو من قبل الشاهدين على حقيقة حقيقة الوحي الكبرى الي تشع كد دائ] 
على نقاط الارتكاز التالية : 


ألله 


1 


)١(‏ محمد -> الصحابة -> التابعون -> رؤساء المدارس -> الحامعون الأمناء 
(الخط السني) 

(0) محمد > الأئمة -> الجامعون -> مراجع التقليد -> أوالاستاذية العقائدية 
(الخط الشيعي ) 


(#) يقصد أركون بذلك أن التحليل الألسني الحديث (أو السيميائي الدلالى بشكل عام) محرّر الرء 
من آسر النتصوص الديئية وهييتها الضخمة التى تضخط عليه ما إن ستدقءعء بقراءتبا. فلا يستطيع أن يغيم ع 


اليس بببحبحيبيبييييييييجييييبحييييجيبييحببي ب ب ب ب ب بي م 


كانت هذه المادة الثقافية المجموعة والمنقولة قد حولت إلى ذات حية وفاعلة في التاريخ أو 
محركة للتاريخ عن طريق القراءة الناشطة والمتجاوبة للمؤمنين. تخلق القراءات المؤمنة بواسطة 
عمليات الانتخاب والانتقاء ونزع النصوص من سياقها التاريخي ثم إعادة زرعها في سياق جديد 
وإسقاطها على الماضي (إلى الوراء) وعلى المستقبل (إلى الأمام) وعن طريق التأويلات الحرفية أو 
الباطئية والمبالغات المعنوية أو الأسطورية. أقول تخلق عن طريق كل ذلك مواد ثقافية ثانية أو 
ثانوية لامتناهية . ويحصلٍ ذلك بسبب ابتعادها عن المادة الأولية أو الأصلية بصفتها معطى لغوياً 
وتاريخياً واجتماعياً ‏ ثقافياً مرتبطاً بزمكان خاص وفريد من نوعه (زمكان مقدس)" زمن النبوة. 
ومجموع هذه العمليات والمارسات يشكل التراث الحي. إنها تغلب مسألة الفعالية التجريبية 
المعاشة في الحياة اليومية على مسألة معقولية الرهانات المعرفية بالنسبة للشرط البشريء أو إذا ما 
أردنا استخدام تعبير السيد بلونديل قلنا بأن المعاش الضمني يعفينا من بذل الجهد للتوصل إلى 
المععروف الصريح . وعلى هذه الشاكلة يتراكم اللامفكر فيه داخل التراث الي . 

كيف يمكن لنا العودة إلى هذه المادة الأولية (- النصوص الأولية) في جذرها الأولي ومنشئها 
وعناصرها التكوينية والعوامل المتحكمة الخاصة بها؟ نلاحظ أن هذه العودة إلى الأصل هي لازمة 
التراث التي ككور باستمرار. ولكن العودة التي نقتصدها عتليه ' : إنها العودة إلى العصر 
الأسطوري المؤسّسء أي العودة إلى زَمكان (زمان + مكان) كان قد حور وغير من قبل القراءات 
والتصرفات والأعمال التقليدية المتعاقبة. إن علم الدلالات (أو علم السيمياء عنال1)منتهة: 1) 
يطمح إلى الاستعادة النقدية التي تتخذ مسافة بينها وبين المواد المقروءة الأولية ثم كل المواد الثانية 
أو الشانوية التي أنتجها التراث في مها . كيف تقوم العلامات (6065ز3 165) المستخدمة في 
النصوص بالدلالة وتوليد المعنى؟ ما الآليات الالسنية أو اللغوية المستخدمة من أجل إنتاج هذا 
المعنى المحدد وليس أي معنى أخر غيره؟ من ينيثق ق هذا المعنى وضمن أية شروط؟ 


لا تبدف هذه الأسئلة إلى نزع صفة الوحي عن النصوص ولا إلى 5 شحنتها التقديسية ولا 
إلى إزالة آثار معناها الروحية بالنسبة للمؤمنين. على العكس أخبا +*.: تبتم بهبذه الأشياء والسيات 


- مسافة بينه وبينها لتحليلها موضوعياً لأن هذه النصوص كانت قد شكّلت حساسيتنا منال الصغر. لقد 
أصبحنا سجناء ها ولأساليبها في التحسس «الادراك دون أن ندري . إن التحليل السيميائى يساعدنا على 
إقامة هذه للسافة. ويجعلنا نراها كيا حي عليه: أي في حقيقتها الادية والنصية واللغوية. . 
(#) لكي أساعد القارىء علل فهم هذه الجملة الطويلة والعقدة أقول بأن أركون يفرق بين شيئين أو 
معطيين ثقافيين :+ الأول ٠‏ هو النصوص اللقدسة اللظة انثاقها الأولية رمن النبي عندما كان يبشرنا بالدعوة 
ومخوض العارله اليومية كقائد ديني وسياسى نينا أى نقصد بذلك النصوص فى اللحظة الأولية الطازجة 
مع كل ملابسات الأو ضاع الاجتاعية والثقافية السائدة آنذاك فى بيشة مكة وللدينة وعموم الحجاز. 
والثالٍ . : هو التأويل أو التفسسير الذى تعرّضِت له هذه النصوص بعد انقضاء الفترة الأولى للإسلام. حيث 
أصبح الؤمنون خلال القرون التطاولة وحق يومنا هذا يعيدون التأويل بكل أنواعه ويسقطون عل 
النصوص هموم عصرهم وحاجياتهم ويجعلونها تقول ما تريد قوله وما لا تربد قوله وينتجون بذلك نصوصاً 
ثانوبة غؤيرة. . 





أن 


وبوظائف المعنى بصفتها أساليب لتوليد الدلالة لا تزال تنتظر تحديد مكانتها المعرفية ضمن مقاربة 
شاملة تبتم بكل ما يعني ويدل (أو بكل ما ينتج المعنى والدلالة). 


ولكنُ حصل أن النصوص التي نريد قراءتها لا تبتم بمسألة التمييز بين المعرفة والإيمان أو بين 
العرفان والزيمان0" (ععنمك عا اء «زم؟دة 16 ). وإنًا هي تقول بأنه ينبغي أن تومن وأن نفتح 
قلوبئا (بالمعنى التوراتي والقراني للكلمة) لكي نتوصل إلى المعرفة التامة والكلية والصحيحة بشكل 
مطلق ونهائي . تقول النصوص: «وعلّم آدم الأسهاء كلها». وعن طريق هذه الآسماء المتجمعة 
والمحفوظة عن ظهر قلب والمهضومة أو المتمثلة ندخل في «دين الحق» (أي في الدين الحقيقي 
بشكل مطلق). 

هذا التحديد». الذي يشكل أساس التركيبات واليقينيات التيولوجية المتأخرة» يفترض علاقة 
معينة للفكر باللغة علاقة فات أوانها. ونلاحظ أن علم الألسنيات الحالي يجبرنا على إعادة النظر 
بهذه العلاقة. فالزحزحة التي أحدثتها البحوث السيميائية والألسنية المعاصرة أصبحت في حكم 
المكتسبات المؤكدة التي لا تناقش . تتمثل هذه الزحزحة" ني القول التالي: إن دعامة التوصيل أو 
وسيلة التوصيل ليست هى المعرفة «والصحيحة:؛ التى نمتلكها عن المادة المدروسة (أي العائد المادي 
المحسوس الذي تدل عليه كليات اللغة) وإنما هى تكمن في المنظورات اللمتبادلة المقامة بين 
المتخاطبين ‏ المتنافسين المرتبطين بنفس إطار التحسس والإدراك والتصورات» أو بالأحرى نفس 
الصور العققلية التي تشير إليها العلامات اللغوية*». يتخذ التراث له قواماً متاسكاً ويترسخ بدءا 
من اللحظة التي يتوصل فيها أعضاء جماعة معينة (مثلا أعضاء النواة الأولى للأشخاص المدعوين 
«مؤمنين» الذين التفوا حول محمد في مكة والمدينة) إلى إقامة إطار مشترك من الإدراك والتصور 
بواسطة حكايات الشأسيس (القصص القرآني). نجد من الناحية السيميائية ‏ الدلالية أن كل 
التراث, أي تراث» يمارس عمله ووظائفيته على هيئة حكاية تأسيسية تغتني باستمرار فيا بعد عن 
طريق تجارب الجراعة أو الآمة ذات الدلالة29 , 


إن وحدانية الحقيقة المطلقة وأحادية المعنى الناخمة عنها بالضرورة ليستا هما الشىء نفسهء كمأ 





(#) نقنصد بال حر حة 9هعسععدامو36 ع3 كل تغيير يطرأ على الإشكاليات التقليدية. أو كل مقارية 
جديدة للمشاكل اللطروحة تمل محل اللمقاربات السابقة وتلغيها أو تزحزحها عن مكانها. 

(#*) كان التصور التقليدى في علم اللغة (أو فمّه اللغة) يعتقد أن هناك علاقة مباشرة وفورية بين 
الاسم (أو العلامة) وبين المسعى. أي النىء الذي يدل عليه الاسم . فعتدما نقول «حجرة» أو وشجرق 
فكأننا لمسنا الحجرة أو الشجرة مباشرة دون وسيط. أي كأن الاسم هو اللمسمى . ولكن علم اللغة الحنديث 
يعلمنا أن هناك شيئا آخر يدخل في العملية هو العائد أو الوسيط. أي التصور المشكّل فى أذهاننا عن 
النيء اللدي الحسوس السمّى . ولا يمكننا التوصل إلى الشىء الحسوس مباشرة. إذن هناك ثلاثة أشياء . 
فى عملية التوصيل : هناك الكلمة أو الاسم وهناك الثىء المادي المحسوس الوجود فى الطبيعة أو فى 
الخارج وهناك التصور العقلي المشكل عنه في الذهن (أي العائد او المرجع). وعن طريقه يحصل الشواصل 
بين الاسم والشيء. 


تتجليان في القرآن من جهة. وكيا تتجليان داخل الأنظمة التيولوجية المشكلة بواسطة المبادىء 
المنطقية للفلسفة الأرسطوطاليسية. والتي حصلت فيم) بعد (من جهة ة أخرى) . فها 2 القران 
تغذيان الحنين للمطلق والواحد الأحد والنزعة التوحيدية والعدالة والخلود بصفتها يوطوبيا محركة 
وتعبوية ة (أنظر أيضاً المخط الأفلاطوني). وأما هنا داخل الأنظمة التيولوجية فقد أصبحت توجه 
نظاماً صارماً من الايمان /واللاإيمان. من العقائد/ واللاعقائد. أصبحت ثابتة وساكنة». نلاحظ 
أن التراث عندما يتوجه إلى أكبر عدد ممكن من الئاس فإنه يميل إلى ممارسة فعله وأثره طبقا 
للدموذج الثاني رافضاً باسم الارثوذكسية تعددية المعاني والدلالاات المتجلية في التفاسير والمدارس 
المختلفة ورافضاً أيضاً إمكانيات المعنى الاحتالية التي ' 0 بواسطة قراءات جديدة للكتابات 
المقدسة**©. كنت قد بينت كيف أن الدراسة الحديثة (أو المعالجة الحديئة) للمجاز والرمز 
والأسطورة تتيح لنا القيام بقراءات أخرى للقرآن مختلفة جد عن كل تلك القراءات التي خَلَّفها 
لنا التراث التفسيري الكلاسيكي 5" , 


" - المقاربة التاريخية والسوسيولوجية 

لما كان التراث يفترض كما رأينا علاقة محددة للفكر باللغة فإنه يفترض أيضاً رؤيا معينة 
للتاريخ تتناأاسب مع إطاره والكتابة الخاصة بطريقة تعبيره وشكله أو أسلويه. فنقل العبارات 
النصية للقرآن (أي الآيات) ونقل الحديث والشهادات الخاصة يسلوك النبي والصحابة وأعمالهم 
وانتقاء الوقائع والأحداث الدالة والمهمة بالنسبة للذاكرة الدينية للأمة كل ذلك يشكل تمارسات 
عديدة تفترض دنا الشكدانا عخاض؟ للتاريخ ورؤيا خاصة للتاريخ . فهم (أعني المسلمين) 
بتمون بالأحداث الزمنية المتسلسلة وبالسيرة الذاتية وبالحكايات المناسبة من أجل البرهنة على 
صحة المادة المنقولة أو المروية وموثوقيتها. وما إن يتشكل التراث على هذا النحو حتى تشرع كل 
المناقشات اللخارية بين الفقهاء والمدارس العديدية بإثارة المحاجات «التاريخية)»** أساساً لكى 
تدعم مواقعها وأطرووحاتها (من الواضح أن هذه المحاجات ليست تاريخية؛ وإنما هي مركبة 
و «مبرهن» عليها بشكل لا تاريخي : أي بالشكل التقليدي والمفهوم القديم للتاريخ). 

إن هذا الحرص المستمر والدائم على التمحيص التاريخي للأحاديث المنقولة يشكل حتى يومنا 
هنل!ا أحد مواضيع الافتخار والثقة بالنفمس التي يعتز مها المسلمون ويشيرونها ضد المستشرقين والنقد 
الاستشراقيى. فهم يرون أنه لا داعي للعودة إلى التساؤل حول صحة مجموعات الحديث المتشكلة 


(*) في حين أنها كانت في فترة القرآن طازجة ومترجرجة. 

(*) هذا يعني أن الخروج عل الأرثوذكسية لا يعني الخروج عل الإسلام كما محاول الارثوذكسية أن 
توظيئاً! . . 

(**) يضسع أركون كلمة «تاريخية» هنا بين قوسين لكي يقيم مسافة مع هذا النوع من الدظرة 
للتاريخ. ولكي يبين مدى محدوديتها. ذلك أن النظرة الحديثة للتاريخ أو بالأحرى النظرة التاريخية للتاريخ 
ولكتابة التاريخ تختلف جداً عن هذا النوع من '«الرؤيباء» وتشوضعها ضمن إطارها الخاص لأي ضمن اطار 
الرؤيا القروسطية للتاريخ). 
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والمبلورة من قبل شهود وعلباء جديرين بالثقة المطلقة. كما أنهم يرون أن المستشرقين الذين يلقون 
بالشكوك على هذه المجموعات والمؤلفات الترائية هم إما سيئو النية.» وإما يجهلون مدى جنية 
العلم التاريخي الممارّس في الإسلام . 

نلاحظ أن الكتاب المحدثين بما فيهم المسلمون من أمثال طه حسين الذين اهتموا أكثر من 
غيرهم باااستعادة النقدية للتراث الديني أو الثقاني أو كليههما لم يعرفوا كيف يرَّخْزِ حون المناقشة من 
أرضيتها السابقة نحو دراسة تمهيدية للأطر الاجتماعية ‏ الثقافية السائدة والخاصة بالمعرفة خلال 
القرنين الأول والثاني للهجرة. لا يكفي التذكير والقول بأن النقل الشفهي كان يغلب أنذاك على 
النقل الكتابي. وإنما الشيء الأساسي والأكثر أهمية يكمن فيما يليٍ: ينبغي تبيان كيف أن بعد 
الغريب الساحر والمدهش (<ناء1ائء؟ةءم 16) أو البعد الأسطوري والرمزي والمجازي كان 500 
آنذاك على المقولات العقلانية والممبجيات المنطقية في تشكيل المخيال الاجتماعي وطريقة 
وظائفيته وممارسته لعمله. من المعروف أن هذه العمليات الأخيرة (أي المقولات العقلانية) لن 
كا تنشأ ولن تتطور إل بعل اختراع الورق وانتشار ا خط العربي وتحسله واتقانه التاريخي المتدرج ثم 
دخول العقلانية المنطقية أو المركزية اليونانية إلى ساحة الثقافة العربية الاسلامية. ينبغي 1 
تستعاد دراسة كل التاريخ الثقافي للمجال العربي والاسلامي ضمن هذا المنظور المزدوج للتنافس 
بين العاملين: الشفهي / والكتابي والأسطوري / والعقلاني. والغريب الجاحر والعسرين 
الواقعي . والمقدس/ والدنيوي الأرضي . نيحد تاريخياً أن التراث.» بصفته لبا لديا ومعفى 
مضمونياً (أي كشكل وكمضمون)» يحمل علامات هذه المنافسة وآثارها. وهذا ما يجعل لازماً 
ومحتوماً اليوم إعادة تقييم الشكل والمعنى لأن كل المفاهيم الأساسية المضطلع بها ني المعاش 
الضمني للمؤمنين (من تقديس»ء وغرائبي مدهش أو ساحرء وأسطورة». وعامل شفهي» أو 
كتابي» أو ميال أو عقلاني أو لاعقلاني يو الآن 5 طور الانتقال إلى حالة الممروف 
الصريح بفضل الاكتشافات الجديدة لعلوم الإنسان والمجتمع . 

بسبب تأثير التساؤلات الجديدة والملحة لمذه العلوم الانسانية. نلاحظ اليوم أن بعض 
المفقكرين المسيحيين يغامرون ضمن الحدود المقبولة التي تسمح بها السلطة العقائدية الكنسية 
بمراجعة نقدية للروابط بين الكتب المقدسة والوحي والتراث. هكذا نجد أنه عندما يحاول 
ستانيسلاس بريتون بلورة نظرية وللفضاء الكتابي الخاص بالنتصوص المقدسة» من أجل موصعة 
الكتاب المقدس داخل مناخ ما هو مكتوب فإنه يذهب إلى حد الاعتراف بأنه لما كان (يسوع 
المسيح قد خرج إلى الأبد من ساحة الواقع المعاش» فإنه لم يعد موجوداً بالنسبة لنا إلا داخل 
جسد الكتابة وداخل الكنيسة الي تمثل ذاكرة لهع"© , 

هذا الموقف العقائدي (أو التيولوجي ) جديد وغير معروف تنسانقا في المسيحية وهو يتيح لنا 
تأسيس نظرية مشتركة لا أفضل أن أدعوه بمجتمعات الكتاب (لا أهل الكتاب)”" , ومفهوم 


60 نستحخدم كلمة اللخيال الاجتهاعي أو الخيال الاجتاعي وكنا نتمنى لو نستعخدم منذ الآن فصاعداً 
كلمة . : لأتخيل الاجتماعي . 





نذا 





جتمع الكتاب. الذي بوره في مكان آخر. ٠‏ يتيح لنا التأكيد على بعدين للتراث كانت المقاربة 
التيولوجية الدوغيائية قد قللت من أههميتهما وشوهتههما أو حورتهيا وهما: أولا: تاريخية كل 
العمليات الثقافية والممادرسات العملية التي يندمج الكتاب المقدس بواسطتها داخخل الحسد 
الاجتاعي ويمارس دوره فيه . وثاناً: سوسيولوجيا التلقي أو الاستقيال» أي الكيفية التي تتلقى 
مبا الفئات الاجتماعية أو الأتنية ‏ الاجتاعية المختلفة التراث . 


إن مقهوم التلقي هنا مكمل لمفهوم التارمخية وأنا استخدمه ضمن المنظور الفكري نفسهع 
الذي -حلده هانس ر. جوس ؟؛ أحد مؤسسي «مدرسة كونستانس)©» قِ كتابه : «من أجل حماليات 
التلقي»" (أو نحو جماليات التلقي). وتتلخص نظريته أو أطروحته في أن العمل الأدبي أو الفني 
9 ينوجد ولا يدوم إلا بالمساهمة الفعالة والتدخل المستمر جمهوره (أو لأنواع جمهوره المتتالية) على 
شتى الأصعدة. هذا الكلام صصححيح وينطبق بالتالي أو بالأحرى على هذه الأعمال الأدبية أو الفنية 
ذات المستوى الأعلى والتي هي : : النتصوص الدينية. بهذا المعنى نجد أن التراث ف جتمعات 
الكتاب ليس فقط عبارة عن دكل مكتنز بالشهادات الي خلفها لنا أولقك الذين مستهم روح 
الوحي عبر التاريخ عي" وإنماهو عبارة عن خلق جماعي يصنعه أو يشارك في صنعه كل أولقفك 
الذين يستمدون منه هويتهم ويساهمون في إنتاجه وإعادة إنتاجه (تكراره) باستمرار. 


يمثل النقد التاريخيٍ الذي يطبقه عالم الفللوجيا المستشرقٍ على هذا الخلق الجماعي (أي التراث 
المخلوق جماعيا) خطوة أولى لا بد منباء ولكنه ليس حاسيا أبداً. فالعالم الفللوجي إذ يكتشف 
التسلسل الزمني الحقيقي للنصوص والوقائع والأحداث التاريخية» وإذ يعزو المؤلفات والشهادات 
لأصحاببها الحقيقيين» وإذ يكتشف النسب الحقيقي للمفاهيم فإنه يشكل بذلك مادة علمية غير 
موجودة على هذه الحيئة قِ نفوس المؤمنين (متلقي التراث). إن هؤلاء يتلقون التراث أو يتصورون 
التراث على هيئة كل مركب تختلط فيه الحكايات الصحيحة ب الحكايات المزورةء والمعطيات 
التاريخية الوضعية ب التصورات الخيالية أو المخيالية. والزمكان المادي المحسوس ب الزمكان 
الأاسطوري. وعلى هذه الشاكلة يغذي التراث الدينامو المحرك الأخلاقي والروحي ويغذي أيضا 
الاندفاعات الايديولوجية لهذه الذات الجماعية المتمثلة ب الأمة الدينية. ينبغي إذن تكملة النقد 
الفللوجى أو تعميقه عن طريق التحليل الانتريولوجي من أجل إحداث التطابق بين المادة العلمية 
المدروسة ومضامين التراث المعاشة من جهةء وبين الفعالية النفسية والتشكيلة البسيكولوجية 
العميقة للذات الجماعية من جهة أخرى . 

وعندئل له نعود بحاجة فقط إلى إعادة تحذيد الروابط بين الكتابات المقدسة والوحي والتراث 
ضمن منظور حريص على صحة التفسير أكثر من حرصه على التأسيس الايديولوجي, وإنما نجد 


() تعتبر سوسيولوجيا التلقى أو علم اجتاع التلقي أحد المناهج النقدية الأدبية الأكار خصوبة في 
اللانيا الغربية. ويمكن القول بأن هذه النهجية قد انتقلت إلى الانيا من فرنساء وأن رائدها الأكبر كان جان 
بول سارتر الذى حدد خطوطها العريضة أو برنامجها فى كتابه: وما هو الأدب»؟ أما مدرسة كونستانس 
الشار إليها هنا فهي المدرسة النقدية التمركزة في جامعة كونستانس بالانيا. 
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أيضاً أن ذروة العامل الديني قد أصيبت في صميمها وفي لبّ آليتها أو وظائفيتها المعترف بها من 
قبل «الشهود الذين لدي روح الوحي»* . وبدون أن نرفض جذريا الإمكانيات الاحتالية 
المحرّكة والمنشطة لهذه الروح فإنه ينبغي الاعتراف بأنا تنتقل دائما عن طريق وسيط. أقصد عن 
طريق وساطة الفاعلين الاجتماعيين (أي البشر من المسلمين). وهذا يعني أغها تتتقل عن طريق 
مجمل المبالغات والتهويلات والتنكرات والتقنيعات والتلاعبات السيانتية المعنوية والنصية. وعن 
طريق الانحرافات والحيل والحخبكات الروائية أو القصصية والأسطرات (ج. أسطرة) والأد لمات 
(ج أدلجة) الخ . . . » هذه العمليات المرافقة كلها للشروط الواقعية المحسوسة لتلقي التراث 
وإعادة انتاجه وتكراره. 

إن الحركات الاسلامية (أو بالأحرى الاسلاموية عاكتصةاةة) التي ما انفكت تتزايد أههيتها منذ 
الثلاثينات )197٠١(‏ تبرهن بوضوح بمجرد وجودها على صحة أطروحاتنا ومقترحاتنا النظرية. 
نلاحظ أنما تدعي جميعها الانتساب إلى التراث الاسلامي الأكثر كمالا والأكثر موثوقية وصحة 
والأكثر فعالية : أقصد تراث الزمن التأسيسي والمثالي الأول؛ زمن النبي وصحابته. ولكن نجد في 
الواقع أن خطاب هذه الخركات يعبر عن قطيعة تاريخية كلية ممع الاسلام الأولي : أي مع إسلام 
المديئة المنورة . إنه يتميز بكل صفات الدعوة المهدوية (انتظار المهدي المنقذ) الموجهة إلى الشعوب 
المحرومة البائسة ( المستضعفين) من الناحية الثقافية والاقتصادية والمضطهدة سياسياً والمكبوتة 
نفسياً وجنسياً (انظر الروابط بين الرجل والمرأة» ومكانة الطفل في المجتمع والبتى البطريركية 
الأبوية» الخ . .). وهذا السبب فهي مستعدة تماما لاتباع كل حركة تغذي الأمل بالإنقاذ الكبير 
أو بالخلاص وذلك على الطريقة التجييشية الأسطورية. وهذا الشىء يفسر لنا كيف أن 
الأيديولوجيا الناصرية كانت تحارب الإخوان المسلمين وتحبذ في الوقت ذاته الشروط النفسية 
والثقافية لتوسعهم وانتشارهم . قْ الواقع أنه على الرغم من توجهها العلاني فإن الناصرية كانت 
عبتم بلفس الموضوعات الأساسية والمحورية المشتركة لدى الحركات الاسلاموية كافة وتعطيها 
الأولوية والامتياز. تتمثل هذه الموضوعات بالنزعة الماضوية والتركيز على العصر الذهبى والوحدة 
العربية وعظمة العرب ومعاداة الاميريالية والصهيونية والعدالة الاجتياعية. ونحن نجد الظاهرة 
نفسها لدى الجزائر الاشتراكية والنظام الملكي للحسن الثاني معاً. كما نلاحظ أيضاً أن الحرب 
الإيرانية ‏ العراقية تجير صدام حسين الذي يقدم نفسه بمثابة الممثل الكبير للبعث العلماني على 
تحبيل انتشار النزعة الإسلامية: أي لغة التقليد والتراث وانواع السلوك الخاصة ببما. وكلما ول 
التراث إلى نوع من إيديولوجيا الاحتجاج والتغيير كلما ابتعدنا عن التراث كروح للوحي أو حتى 
عن الثراث بصفته الديئامو الأخلاقي الذي يرسخ فكرة معينة ورؤيا محددة عن الشخص 





(*) يقصد أركون بهذا التعبير الشخصيات الدينية الكبرى من صحابة دائمة وتابعين وتابعى الشابين 
الذين «بشهدولا عل الوحي في التاريخ» ويخلدونه على هيثة التزاث المي . ولكن هذا التخليد أو التشيت 
يتم داثها بوساطة الفاعلين الاجتهاعيين. أي البشر السلمين الذين هم معرضون الكل عوامل المجتمع 
وضعنوطات اللياة الاجتماعية السائدة في أي مجتمع بشرى. هذا يعني أن التراث بسدوره خاضع للتاريخ 
ولكل العوامل الفاعلة فيه. 





امنا 


البشري . 


كيف تندرج الحداثة (أو تندمج الحداثة) داخل هذا النوع من التحول التاريخي الذي طرأ على 
التراث؟ هل هناك من أشكال ومضامين تتناسب بشكل أفضل من غيرها مع أنواع السلوك 
التقليدية الأكثر ذيوعاً وانتشاراً؟ 


ينبغي القول قبل كل شيء إنه لم يعد وارداً اليوم أن نقيم التضاد القاطع بين حداثة ايجابية 
بشكل كلي ودائم» حداثة متموضعة في جهة 1 الشف وبين التراث المرمي في ساحة العتيق 
البالي والأكراهي السلبي . ولكن بالمقابل لا يمكنئنا أن نوافق تيولوجيا الثراث التي مَوْضْعه في جهة 
المطلق والمتعالي والمقدس والموحى به. إن دراسة المجتمعات الحالية تكشف لذا أو سير لنا لعبة 
ثلاث قوى متنافسة : 


١‏ - التراث بالمعنى العام والعتيق أو المهجور القديم (و33طعمه) وهذا النوع من التراث 
موجود في كل المجتمعات البشرية» وهو سابق على الثراث الكتابي المقدس الخاص بأديان الوحي 


1 5 


الحداثة الي غيل إلى إحداث القطيعة مع القوتين السابقتين. . وترسيخ هذه القطيعة دون 
أن 00 إلى ذلك كليا وبشكل تام. في الواقع إن هذه المعطيات أو القوى الشلاث تغذي 
الديالكتيك الاجتاعي في كل مجتمع بشري مع ا احداها دون الأخيرتين بحسب 
الأوساط الاجتاعية ‏ الثقافية والظروف والمنعطفات التاريخية . 
كان التراث الكتابي المقدس قد تجل في بداياته داخل الآديان التوحيدية الشلاثة بمثابة الحداثة 
الفعلية لأنه راح يرمي في ظليات الجهل والفوضى (- الجاهلية بحسب التعبير القراني) الترائات 
السابقة عليه”©. ثم تحولت هذه الحدائة إلى تراث وتقليد عبر الزمن مع تراكم الأحداث 
والمؤلفات والقيم ات والمحن الأساسية الت تر بها الذات الجساعية أو تشهدها. نلاحظ 
منذ عام ١416٠‏ أن التغير سريع وعميق وشامل جداً إلى درجة أن الترات يحل ويتحس م 
الساحة. ونلاحظ في المجتمعات المدعوة متخلفة أو تقليدية تمبيزاً لها عن المجتمعات الصناعية أو 
ما بعد الصناعية أن الحداثة المادية ذات حضور وآثار أكثر قوة وبروزاً من الحدائة الثقافية أو 
العقلية. لن أعود هنا إلى مسألة التفريق بين كلا هذين الجانبين من الحداثة9"©. سوف يكون أكثر 
إضاءة وفائدة لو ألححنا على الشروط التاريخية لانتاج الحداثة في المجالين الغربي والاسلامي أو 
تراجعها وانحسارها. 
نرى أن المؤرخحين الأكثر شهرة وصيتاً يستمرون في عرض هذه المسألة الحاسمة بطريقة امتثالية 


ومكرورة جدا. لا أستطيع هنا استعراض الكتاب الأكثر انخراطاً في هذا السبيل لكي أبين 
نواقص مقاربتهم للموضوع أو عدم مطابقة هذه المقاربة له*" , يمكن للقارىء أن يشكل بذاته 
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فكرة عن هذه المسألة إذا ما أخذ بعين الاعتبار الملاحظات التالية الذكر. 

لقد شهدت الخحدائّتان المادية والعقلية تلوينات متفاوتة» الواحدة بالقياس إلى الأخرىء طبقاً 
للمنعطفات التاريخية التي مر مبا الغرب. أقصد بالمنعطفات التاريخية هنا فثرة النبضة وحركة 
يت الديني : ثم أزمة الوعي الأوروبي في القرنين السابع عشر والثامن عشر ثم الثورة الفرنسية 
الكبرى ثم مرحلة الآلة ومرحلة الرأسالية في القرنين التاسع عشر والعشرين»؛ وأخكن ! فتترعفلة 
التكنولوجيا | العليا الحالية د لم حركة علوم الإنسان والمجتمع . ولكن الغرب شهد أثناء كل هذه 
المراحل نوعاً من التمفصل والاندغام والدمج للمجتمع ككلء وذلك عن طريق نفس الحركة 
الداحلية والذاتية من التطور. هكذا شهدنا معلا الصراع الذي جرى بين طبقة النبلاء ورجال 
الدين من جهة. و البورجوازية التجارية من جهة أخرى حتى نهاية القرن الثامن عشر. ثم 
شهدنا. بعدئذ الصراع بين البورجوازية الرأسمالية واليروليتارياء 5 من القرن التاسع عشر 
وقل غذّى هذا الصراع مناقشات عديدة وولّد مؤسسات ونماذج عمل تاريخية هي التي تحدد د 
هوية كلا جانبي الغرب الحديث: أقصد الغرب الاشتراكي ‏ الشيوعي (بكل تنويعاته الاشتراكية 
والشيوعية) ثم الغرب الليبرالي. نرى أن جماعة الباحثين العلميين والمفكرين والفنانين على الرغم 

من أنها لم تتوصل حتى الآن إلى تشكيل طبقة اجتماعية منسجمة وقوية بما فيه الكفاية لكي تفرض 
نفسها من أجل أن تلعب قورا وسائظا ناس في سياق أزمة نماذج التطور والتنمية التي نعيشها 
فإنها تميل إلى إعطاء الآولوية للحداثة الفكرية والعقلية بصفتها مشروعاً معرفياً للروح. إنها 
كدلب ذلك على كل التشكيلات الايديولوجية المنغلقة داخل اطار قومي أو طائفي أو فثوي أو 
حتى الإطار المحصور بحدود طبقة اجتماعية واحدة تزعم أنها تجسد التاريخ الكوني للبشرية””", 
(هذا عن جماعة الباحئين الأكثر تقدما) . 


إن طموح الحداثة الجديد هذا المرتبط باتساع ونمو جماعة الباحثين في العالم يتعرض في كل 
مكان للضغط التاريخي والاجتاعي - الثقاني الخاص بكل وسط قومي (أو بكل قومية من 
القوميات). فبالإضافة إلى التفاوتات الايديولوجية التي تمزق العالم المعاصر وتشجع بشكل خاص 
على تشكيل تصور سلبي عن الإسلام فإننا نجد أنه حتى الباحثين الأكثر انفتاحا يظلون سجناء 
الرؤيا الخطية التقليدية والجدالية بل والتيولوجية الخاصة بالغرب. تتمثل هذه الرؤيا الخطية 
المستقيمة ( ع:نة6هنا) ني النظر للتاريخ انطلاقا من صورة معينة للعصور الاغريقية والرومانية 
القديمة (6انناوناصع) المفصولة تماما عن «الشرق الاسلامي» والمستمرة نزولا في الزمن بشكل 
متدرج ومتطور حتى يومنا هذا. وتكتفي بمجرد الإشارة البسيطة لدور الاسلام بين القرنين السابع 
والثانٍ عشر ميلادي وتذكره وكأنه حدث تاريخي عابر لا أهمية له“. وهذه الرؤيا جدالية لأنها 





(*) فى الواقع ' إن مجاهل دور الخضارة العربية ‏ الاسلامية الكلاسيكية ف صنع الغرب الخديث 
يصل أحياناً في الجامعات وللجتمعات الغربية إلى حد مزعج بل ومنقّر. وخصوصاً أن هذه اللجتمعات 
تدعي احتكار الروح العلمية والعقلانية الفلسفية! وهذا ما يدعونا للتفريق بين الابديولوجيا الشائعة في 
الغرب والعادية عموماً لكل ماهو عربي أو إسلامي وبين أوساط الباحثين اللجددين الذين يقلبون الأمور - 
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تستمرا»في النظر إلى الإسلام كعقبة ينبغي تقليصها وإزالتها أو الالتفاف عليها من أجل تمهيد 
الطريق للخط الملكي للغرب. يضاف إلى ذلك أنها رؤيا تيولوجية ذلك أن تيولوجيا الوحي 
المسبيحية وعملية تبرير دولة اسرائيل تنعش من جديد أنظمة الاقصاء العتيقة والحذف المتبادل 
التي هيمنت على كل تاريخ جتمعات الكتاب مندذ ظهور الإسلام 5 حوض البحر الأييض 
المتوسط . 

تحت ضغط هذه الرؤى التي تَقَوَي وتؤيّد كل أنواع الهلوسات اللساعية والتصورات الثقافية 
البالية والعقيات الأبستمولوجية نلاحظ أن الحداثة المعرفية تحاول أن تشق طريقها وتتوصل إلى 
معرفة موحدة لما كنت قد دعوته بالفضاء الإغريقي ‏ السامي . 

كنت قد قلت بأن هذا الفضاء يمتد من المحيط الحندي إلى المحيط الأطلسبى» وإنه لا يمكن 
رمي الإسلام داخل ساحة «الشرق» الخيالي والرومائطيقي والحام والبدوي وغير المتسامح أو 
الروحاني بشكل زائف”” كا لا يزالون يفعلون في الغرب حتى الآن. على العكس,» ينبغي ديجه 
أو إعادة دمجه واعتباره كأحد العوالم التاريخية التي ساهمت في انيشاق المفهوم الثقافي للغرب 
الحديث. لا ريب قِ أن الاسلام مرتبط بنوعين من الحضارة كان ابن حلدون قد أدركهما بشكل 
ممتاز من قبل وهما: -١‏ التمط المدني الذي يمثل امتداداً للحضارات الحضرية اليمنية والرافدية 
والريرانية والفلسطينية والمصرية والمتوسطية. 7 - النمط البدوي الذي نحدث عنه القرآن بقسوة 
وسلبية والذي سيظل مستمراً على مدار التاربخ وعصياً على الانصهار الكل في النمط الأول. إن 
مشكلة الصحراء الغربية وحالة الطوارق في أقصى جنوب الصحراء الجزائرية تيرهنان لنا جيدا 
على استمرارية هذا النوع من التناقض ذي الأصل البيئوي (الايكولوجي) الذي لم يتم تجاوزه 
حتى الآن. 

أما الإسلام «الغربي» فهو بالطبع اسلام المدينة (الإسلام الحضري) التي ولّدت كبا حصل في 
المسييحية نوعاً من التضامن والعصبية الوظائفية بين الدولة والكتابة المقدسة (الكتاب المقدس) 
والأرثوذكسية والثقافة العالة (مغصة:528) المتائ ثرة كثيسر ا بالفكر اليوناني. لم يكتف الغرب المسيحي 
القروسطي بتلقف عناصر متبعثرة من هذا المؤلّف الاسلامي أو ذاك أو هذا المفكر العربي أو 
ذاك, وإنما نحن نستطيع أن نتحدث عن وجود عقل مسيحي متشكل ضمن نفس المعنى ونفس 
المنظورات التاريخية والنقدية الني كنت قد بلورتها بخصوص العقل الإسلامي . وانقسام الفضاء 
الرغريقي - السامي إلى غرب حديث وشرق ترائي أو مرتبط بالتراث والتتريث©» وعودة أنواع 


ب والأحكدام اللسبقة الشائعة رأساً على عقب. إن ما يعنيا في الغرب هو هذه المنهجية النقدية والحرية 
الفكرية التى تطبق عل تارغنه هو بالذات من قبل إعلامه وتكشف عن تواقصه وعيوبه وعرقيته المركزية . 
(*) واضح أن أر كول يستعخدم كلمة «حدالية) بمعنى أيدبولوجية لا علمية (عدونصةاه6 وأنه يئعي 
على الغرب رؤيته اللدالية والطجومية تجاه الإسلام. ا وينعي عل الاتجامات الايديولوجية الاسلامية 
رؤيتها الرافضة لكل ما هواغري با فيها الاتجاهات الابداعية والاحتجاجية. 
(#دمهذه هي الترجمة العربية التي اقترحها لكلمة (0مكهكنلههه22018) الى تعني جعل الأشياء تراثية 
أو العودة بها أل الوراء أو اسقاط حلة الثراث عليها. . . وهي تقابل كلمة التحديث («منادهتهعع00م) . 
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السلوك العتيقة يبتدىء هسم حركة النبضة والإصلاح الديني . لقد أصبحت العلاقة بين 
التراث / والحداثة معكوسة حتىق منذ لحظة «بيترارك» (عناوجةة2). فعلى عكس الرؤيا المسيحية 
للوجود (أو حتى الرؤيا الاسلامية تجاه الجماهلية) نجد أن نباية روما هي التي تمثل علامة على 
الانتقال إلى مرحلة البربرية والهمجية. هناك المجاز الشهير المتضمن بكلمتي الظليات/ والأنوار 
العزيز جداً على المسيحية كما على الإسلام والذي يعني أن حقيقة الوحي المطلقة - الأنوار وأن 
الوثنية - الظليات (ظلءات الجاهلية/نور الاسلام). نلاحظ أن هذا المجاز قد انعكس بمجيء 
الإنسانويين (هيومانزم) وعلاء النبضة الأوروبية” . ٠‏ ثم جاء لوثر من جهة لكي يفشل السلطة 
العقائدية المسيحية التي يقابلها في الإسلام المقهاء د العللاء وذلك عن طريق فرضه لحرية 
الاختياره*»حتى ضمن مجال الكتابات المقدسة. وقد عمق هذا الموقف سبيئوزا ومثشى به 0 
أبعد. وهذا ما حاول ابن رشد أن يفعله فيما يخص الإسلام ولكن النزعة السكولاستيكية 
والاتباعية والارثوذكسية» قد حذفت أعماله وغمطتها. وهكذا ابتدأت سلسلة من عمليات نزع 
الرموز وتقليص الوجود البشري في هذا الغرب «الحديث». عندئذ راح ديكارت يفصل بين 
الامتداد الفيزيائى (المكان) وبين الفكرء ويفصل بين المادة والذات لكى يجعل من الكون المادي 
مجموعة اتصالية منسجمة متناغمة يمكن دراستها وتفسيرها عن طريق علم الميكانيك. أصبح 
لازم لكي نفكر أن نصنف ونجزىء ونصف ونتحذف أشياء معينة ونبقي على أخرى: وهذا هو 
المنبج. راح هيغل يخفف تمن صرامة هذا الميكانيك الخطي عن طريق ادخال مفهوم الديالكتيك 
(الجدل). ولكن ماركس أخذ يجعل من علم الاقتصاد السياسي مفتاحاً لكل التاريخ؛ كما راح 
فرويد يرجع القوة المكونة للنفسية العميقة للشخص البشري إلى مسالة كيت الأحلام 
وال هلوسات. وأما نيتشه من جهته فقد راح يكسر القيمة أو يفتتها بواسطة العودة إلى جذور 
الأخلاق الاغريقية ‏ المسيعحية . 


أرجو أن يعذرني القارىء بسبب هذا العرض المختصر جداً لبعض اللحظات الكبرى أو 
الشخصيات الكبرى في تاريخ الفكرء هذه اللحظات التي تمثل ما كنت قد أسميته بالحداثة 
العقلية أو الفكرية*©» فالمقصد الذي أستهدفه هو التأكيد على أن التراث الاسلامي بالهيئة التي 
عرضته عليها (أو شرحته بها) قد بقي كلياً على هامش المغامرة الغربية للإنسان منذ القرن 
السادس عشر. لم يكتف الفكر الإسلامي (وبالتالي العربي) بإهمال معرفة سبب. خروجه من 
التاريخ الخاص بالروح والاكتشاف المعرقيٍ والتأمل الطويل في هذه الأسباب ونتائجهاء وإنما راح 
أيضاً منذ القرن التاسع عشر ينشغل كلياً بالدفاع التيريري والافتخاري عن تراثه وبالجدال 


(#) يقصد أركون بذلك أن علاء النهضة والانسانويين أصبحوا يرون ما قبل اللسيحية يمثل النور وما 
بعدها يعثل الظلام والتعصب الدينيى. من الواضح أن موقفهم كان عثل رد فعل ضد حمود الدين وتسلط 
الكهنة على شؤون الخياة وخنق حرية الفكر طيلة العصور الوسطى كلها. وهذا هو السبب فى انعكاس 
للجاز الذكور آنفاً. 

(#»). يقتصد أركون بحرية الاختيار أو التفحص داخل الكتابات القدسة حرية البحث والتقييم 
ومحاكمة الكتابات القدسة من ححيث معناها ومضموها. . ٠.‏ لاعصفه ءوطلل . 


و 





والماحكة ضد الغرب الاستعماري والاميريالي وبأسطرة تاريخه الخاص . 


ولكني لا أقول على الرغم من ذلك بأن الغرب قد ولّد (كما تدعي الطبقات المهيمنة فيه) 
نموذجاً أو موديل للمعرفة والعمل التاريخي يحترم كل أبعاد الانسان. ولكن الحداثة هي الآن في 
طور تغيير الأبعاد والمطامح والآفاق عن طريق افتتاح فضاء جديد للتعقل والفهم والعمل 
التاريخي الذي لا تندمج فيه فقط الترائات الكلية الشاملة لمجتمعات الكتاب من جديذ. وإبْما 
الذي نكتشف فيه الكلية التاريخية مع كل صيغها الثقافية في العالم والتي يعاد التقاطها 
واستكشافها من قبل انتربولوجيا ثقافية خارجة عن كل مركز أو عرقية مركزية . 

ضمن منظور كهذاء يتخذ مشروع البحث عن التراث الاسلامي الكل وإعادة النظر فيه كل 
معناه بالنسبة للآمة الاسلامية والفكر العلمي المعاصر المنخرط في عملية استكشاف الكون 
والكوكب والشرط البشري ؛ فالتوصل إلى التراث الكلى (أو السئة الكلية الشاملة) يتطلب 
الخروج من دائرة الفكر البدعسوي” المثبّت من قبل الحديث النبوي المذكور في بداية هذه 
الدراسة. والملاحظ أن كل المفاهيم المألوفة الخناصة بالخطابات التيولوجية التقليدية تتشظى 
وتتساقط لكي تكتسب أبعادا جديدة دون أن تفقد الوظيفة النقدية بالقياس إلى التراثات 
الكلاسيكية الاتباعية وإلى الحداثة المحلية الإقليمية أو العرقية المركزية أو الواحدية الأحادية أو 
الوضعية الضيقة. سوف أذكر. من بين هذه المفاهيم ‏ مفهوم الدين والعامل الديني بصفتهما 
مرتبطين بالسياسة والعالم الدنيوي. أقصد باللغة العربية المفاهيم التالية: دين. دولة. دنيا. 
وأذكر أيضاً مفاهيم الوحي والكتاب المقدس والكتابات المقدسة وظاهرة التقديس والعامل 
الروحي وعامل التنزيه والتعاللي وكل مفردات الميتافيزيك الكلاسيكي وعلم الأخلاق والقانون 
والنفس والاقتصاد السيامي . ما هي التراثات المحلية التي قلصها التراث الأرثوذكسي ثم من بعده 
قلصتها الحداثة التنميطية التوحيدية وحولتها إلى نتف وبقايا متفرقة”"'؟ وكيف حصل أن التراث 
الأرشوذكسى نفسه يميل إلى الانطواء والانزواء ورمى ذاته في ساحة العتيق البالي والخاطىء 
وتسفيهه من قبل الحداثة المادية وذلك بسبب غياب الحدائة العقلية القادرة على تجديده وإعادة 
التفكيرفيه**؟ ما التشوهات وأنواع البترالتي الحقها هذا التراث الأرثوذكسي بنفسه من جراء 


(#) لا يمكن محرير الفكر الإسلامي (وبالتالي الفكر العربي) اسوسيع آذاقه إل املتروع من دائرة 
الأدبيات البدعويةء أي الأدبييات التى تقول بأن هناك إسلاماً واحداً صحيحا ومستقييا (الإسلام 
الأرنوذكسى) وما عداه فليس إل هر طقات وبدعا. هذه النظرة التيولوجية التقليدية الى سيطرت على 
الوعي العربي ‏ الاسلامي طيلة قرون عديدة ولا تزال لم تعد مقبولة من وجهة نظر الفكر العلمي 
العاصرء أواحق من وجهة نظر الفكر الدينى اللسؤول. إن بلورة محمد أركون للمهوم «السنة الاسلامية 
الشاملة» يثل عل هذا الصعيد ثورة معرفية وروحية كاملة. يضاف إلى ذلك أنه يمثل ضرورة تاريخية فى 
هذا الظرف العصيب الذي نعيشه اليوم. 

(**#) إن القنوة التجييشية الضخمة للخطاب الإسلامي الأرشو ذكسى ينبغي ألاتنسينا أنه فقد الكشرعن 
مصداقيته الفكرية والعقلية في نظر الكثبرين على الرغم من رزوحه وهيمنته تون لجنيا حو الآن. 04 
موجود بحكم عطالته وتكريس الزمن والقرون لهء وليس بسبب نشاطه وانفتاحه وقدرته على مواجهة - 





ءءء 


حذفه وتصفيته لكل المدارس والمؤلفات والشخصيات الفكرية التي ظهرت داخل الإسلام والتي 
اعتبرت «زنديقة» أو منحرفة؟ إن نعت هؤلاء المفكرين بالزندقة لم يحصل من جراء حكم أصدرته 
هيئة عقائدية أو دينية غوّلة بذلك ومؤهلة لهء وإنما قام به الخصوم المتنافسون والمتصارعون من 
فئات مهنية حرفية أو جماعات عرقية ‏ ثقافية أو ذات رؤى للعالم مختلفة . 

ينبغي أن تتم الإجابة عن هذه الأسئلة بشكل تاريخي أولاً وخارج كل حكم ديني أو عقائدي 
وتيولوجي””». وإذا كانت المجتمعات الاسلامية الحالية لا تستطيع استقبال الخطاب النقدي 
للمؤرخ الحديث وتلقيه فإن ذلك لا يعني أن هذا الأخير يشكل خصطاباً علمياً يماثل تجريدية 
خطاب المستشرقين الفللوجيين الذين يلاحقون مسألة التحريف في الحديث النبوي بشكل 
أساسي . إن دراسة التراث الاسلامي الكلي (أو السئة الاسلامية الشاملة) ضمن المعنى والتوجه 
الذي أقصده هنا يعني وضع اليد مباشرة على موضع الداء الذي تعاني منه المجتمعات الطائفية 
المغلقة على ذاتها أو على ما تعتقد أنه ترائها. لا أريد القول بأن المرجعية الدينية أو العامل الديني 
هو الذي يفسر وحده المأمى والحروب التى تدور في لبنان أو نيجيريا أو أي مكان آخر. ولكن 
يبقى صحيحاً القول بأن المخيال الدينى مهيأ جداً لأن يميّش ويُعبّا من أجل شن المعارك 
«المقدسة». وتكمن وظيفة علمي التاريخ والانتريولوجيا في تعرية الحقائق المقئعة والمحجوبة من 
قبل المتلاعبين بالمخيال الديني”"© (وكيف يتلاعبون به ويحركون الناس من أجل غايات 
سياسية) . 

هل يمكن لمفهوم التراث الكلي بالهيئة التي استعرضناه عليها آنفاً أن يصبح قابللاً للتفكير فيه 
(أو مكنا التفكير فيه) من قبل التيولوجي التقليدي داخل إطار التيولوجيات الموروثة فقط؟ أقصد 
بذلك التيولوجيات الموروثئة داخل كل أمة أو طائفة تدّعى الانتساب للكتاب المقدس. كيف 
يصبح الموقف التيولوجي ضمن السياق الجديد الذي خلفته الضغوطات المزدوجة للتاريخ الحاضر 
المعاش . والاستراتيجيات المعرفية الي تفرضها علوم الونسان والمجتمع التي مغل هي بدورها نتاج 
هذا التاريخ وأجوبة معينة على تحدياته؟ 


 '"“‏ الموقف التيولوجي 
كان العئوان الجميل للجزء الأول الذي يفتتح كتاب «تلقين ممارسة التيولوجيا» المنشور مؤخراً 





- التحديات الاجتاعية العديدة. وعندما يبض فكر عربي- اسلامي حديث ومسؤول فإنه يتهاوى من تلقاء 

ذاته او على الأقل تتقلص قاعدته الاجتماعية إل حد كبير. من الواضح أن ذلك مرتبط بالتطور العام 

(#) أو بالأحرى التخيل الديق (كاناعنوفاء1 عكنمعاع دس أئ). عمكن ترجمة الخيال لحيل الفدا وهو 

يعني عندئذ الفضاء العفلي المليء بالصور وللشحون بالآخيلة والأفكار الموروثة أساً عن جد. وهناك قادة 

سياسيون وشيوخ محتكون يعرفون كيف بتلاعبون بهذا التخيل الديى المنغرس في أذهان الشبيبة. وكيف 

يستخدمونه لإثارة حركات سياسية أو تحقيق أغراض معينة. إن هدف الباحث الأركيولوجي اليوم هو 
الكشف عن آلية هذه العملية اللعقدة والضخمة. ١‏ 
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فِ فرنسا هو التالي: الأساليب لسكنى العالم وتغييره0'". يعيبر هذا العنوان مع الكتاب كله عن 
دلالة على التطور والتحول الذي حصل في الغرب كالحداثة سابقاً ولكنه غاب عن أرض 
الإسلام. ولكن عل الرغم من ذلك يبقى هذا التطور محدوداً لآن تحمل مسؤولية سكنى العام 
وتغييره من قبل الفكر يبقى خاضعا بشكل صارم «للمعرفة الايمانية المرتبطة بالممجمع المؤسساتي في 
الكنيسة (من قانون مقدس وتراث وكهنوت) ويبقى تابعا للجامعة الدينية و#خصصاتها العديدة 
ومراكز تعليمها»””» الخ. . . وإذا ما خاطر الفكر التيولوجي المسيحي (الغربي بالطيع) وذهب 
إلى حد إعطاء حق الكلام لممثلي الإسلام أو اليهودية لكي يقدما «تفسيرهما الخاص بالمسيحية 
لكيلا تنغلق على ذاتها وعلى رؤيتها الأحادية الجانب لحاها»”" فإننا نسجل أن شهادتيها لا 
تفعلذن إلا أن تصنا إل وار يعطنها فا تلك الأرثوذكسيات المعروفة دون بذل أي جهد في 
الدمج التيولوجي للخلافات أو امتصاص الخلافات©» (ولكن لمن سيعطي د الكلام؟ وَكت 
يتم الاختيار؟ هل سيتم ذلك طبقا لمعيار الأرئوذكسية أم لمعيار الالخراط الأستمولوجي ضمن 
خط التراث الكل أو السيئة الشاملة؟). ينبغي اعتبار هذه الخلافات بمثابة موأقع (0801]) خاصة 
بتيولوجيا التراث الكلى الذي يرتكز على معضلات واشكاليات مشتركة للتراثات الكتابية المقدسة 
الخاصة بالأديان الثلاثة”". إن هذا الكتاب ممتع فعلاً ومشير لأنه يتيح لنا تلمّس الحقل الجديد 
للممكن التفكير فيه والذي ل يزال مستحيلا التفكيو فيه داتل الحقل التيولوجي الغربي الأكثر 
انفتاحا في الوقت الحاضي *"». 

لنتتأمل هنا لحظة صغيرة بمثال دقيق وحدد خاص بمعضلة عويصة مشتركة لدى المسيحية 
والإسلام : أقصد تاريخية بعث يسوع المسيح من جهة؛ والصحة الإلهية للقرآن من جهة أخرى. 
نجد ضمن السياق التاريخوي (عهعةرداونط) السائد في الغرب منذ القرن التاسع عشر أن 
اللاهوتيين أو التيولوجيين المسيحيين لم يملكوا إلا أن يردوا بالرفض على البحث التاريخي - النقدي 
الذي ينكر البعث. إن التحقيق الواضح جدا الذي قام به بيرنار لوري بخصوص المناقشات التي 
دارت مؤخرا حول الموضوع”" يبين لنا مدى محدودية اللجوء إلى الجامعة الديئية واستمرارية 
أولوية المعرفة القائمة على الإيمان. لا على العقل والبحث. نلاحظ أن المؤلف يحاول في البداية 


(*) من الواضح أن الأرنوذكسيات اليهودية والسيحية والاسلامية تشكل أنظمة ايمائية مغلقة على 
ذاتهاء أنظمة للغناعات | واللاقناعات» وأنها تسائد بعضها بعضا عن طريق رفضها لبعضها بعضاا. . . 

(##) كان أركون قد تحدث حي الآن عن مفهوم التراث الكل الخاص بالإسلام فقطء لكنه الآذ 
يسوسع من هذا الفهوم لعي يشمل كل الاراث التوحيدي الخناص بالآديان الشلاثة. وكما فعل سابقا 
بخصوص إعادة توحيد الوعي الاسلامي (السني + الشيعي). فإنه يرغب فى توحيد الوعي الديني 
التوحيدى كله: أى كسر الخواجز والخدود التولوجية التقليدية التى تفصل بين الأدبان الثلاثة. وهو يفعمل 
ذلك عن طريق ربطها إكما فعل بالسبة للخلاف السنى | الشبيعي) بمواقع المعنى العليا التي تتجاوز كل 
نىء ولا يعلو عليها شي والتي هي واحدة في الأصل. ولكن مسيرة التاريخ البشري وتجسيد الأديان في 
التاريخ قد غَيّبها عن الأنظار. من الواضح أن النظور الذى بنطلق منه أركون هو منظور الأدبان القارنة 
والاناتر بولوجيا الدينية بأوسع آذاقها. 
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إنقاذ ما يمكن إنقاذه من «احتالية الصحة التاريخية» لحادثة البعث. ثم ينتقل فيي| بعد إلى تفحص 
وظائف فكرة البعث ودلالاتها دون أن يعلن صراحة بأنه يقبل بإحلال فكرة البعث محل الحادثة 
التاريخية التي لا يمكن إثباتها» وذلك لكيلا يتراجع كلياً عن صحة المعرفة القائمة على الؤيمان. إن 
مثل هذا الاعتراف (أو الصراحة) ليس فقط مطلوباً من كل باحث علمي. وإغنماهو مطلوب 
بشكل خاص من عالم اللاهوت التيولوجي الذي يستغل أكثر مما ينبغي الامتيازات التي تؤمنها له 
السلطة الموّسُطرة الناتجة عن الإيمان أو الاحتتاء بالإيمان. يعلمنا عالما النفس والتحليل النفسى بأن 
الايمان يتطابق عهوها مع دوافع الرغبة الأكثر استعصاءً على الكبح ومع مضامين الذاكرة الأكثر 
تَفَقن3َا و ومع تصورات د 0 استيهاماً ومع نبضات القلب الأكثر قوة ومع الحاحات العقل 
الأكثر صرامة . كما ويعلماننا بأن السيطرة على هذه الملكات المختلفة يعتمد على مناهج العلم 
والروح لعجف ا والممارمة داخل كل ثقافة من الثقافات . وعلى الرغم من كل ذلك فإن عالم 
اللاهوت التيولوجي يستمر في الافتراض المسبق بأن خطابه يحتوي على إيمان يشمل كل المؤمنين» 
وأن هذا الإيمان يمثل التوافق الخالص والمتطابق داف] بين القلب وتجلي الله لذاته وبذاته في 
الوحي . يمكثنا التصور بأن اللاهوتي يدف إلى تحيين هذا الؤيمان المثالي, وتجسيده عن طريق نزعة 
تربوية (بيداغوجيا) واعية بكل العقبات التي ينبغي تجاوزها (أو التي لم تتجَاوَز حتى الأن). ولكن 
لا يمكننا أن نساحمه على كل الاكراهات وأنواع الخلط التي يستمر في فرضها على هذه النفس 
البشرية التي يزعم أنه يقودها نحو المطلق . 

لا أقول هذا الكلام لكي أغلّب موقف الإسلام فيا يخص مسألة البعث؛ وإنما لكي أفتتح 
حقلاً جديداً من التفكير تصبح فيه المزاعم التقليدية للمسيحية والإسلام معاً مُتجَاوّزة عن طريق 
دراسة المشاكل المتموضعة ف يم ما قبل البعث والصحة الال هية للقرآن . ينبغي العودة إلى 
أسس المسألة وأصلها. كنت قد بيّنت في مكان آخر كيف أن معارضي النبي في مكة والمدينة كاتوا 
يطلبون منه براهين قاطعة على هذه الصحة تاماً كالمناقشات الى حصلت في المسيحية بخصوص 
القبر الفارغ والبعث ني زمن الحواريين””». نجد أنفسنا في كلتا الحالتين يمواجهة مشكلة خاصة 
بعلم نفس المعرفة» (بسيكلوجيا المعرفة) أي نجد أنفسنا بمواجهة السؤال التالي: كيف يمكن تيز 
الحدود الفاصلة بين المعرفة التجريبية المحسوسة الخاصة بالوقائم الطبيعية / وبين التصور الذهني 
الخاص بالوقائع المدعوة فوق طبيعية (- خخارقة للطبيعة) أو إية؟ في زمن يسوع كما في زمن محمد 
كانت المعرفة العقلانية المرتكزة على التجربة المحسوسة تؤكد منذ ذلك الوقت على حقوقها 
وتطالب عها. ولكن «القلب» كان آنذاك لا يزال مفتوحاً على العجيب الساحر (أي الظواهر 
الخارقة) ومنفتحاً على المعرفة الأسطورية ومتقبلا لما. ٠‏ وينبغي علينا اليوم أن نستكشف تاريخياً 
وبالدرجة الأولى التداخلات والانقطاعات أو التايمزات بين هذين النوعين من الوعي وموقفه)| 
تجاه المعارف المقتريحة عليههما. من الثابت تاريخيا أن التفكير التيولوجي في الأديان الشلائة كان قد 
تصرف كما لو أن مسألة علم نة نفس المعرفة قد حلت في الوحي . هذا إذا افترضنا أنه كان قادراً 





(#؛ المقتصود إحلال الفكرة محل اللادثة أو الواقعة كحل هذه العضلة العويصة. فالاعتراف بالفكرة 
كرمز شيء ممكن أما الاعتراف بالبعث بعد اللوت كحادثة حقيقية شىء غير تمكن بالنسبة للعقل للعاصر. 
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على طرحها بشكل جذري كما يحصل في أيامنا هذه". وهكذا نعود إلى التراث (أو السئّة) وإلى 
الشروط التاريخية لتشكله. نلاحظ أن كل نظرية الإعجاز (أو الأصل اللي للقرآن) تشهد على 
الانتقال السري ا خفي من مشكلة فكرية مثار ة في كلتا الحالتين. أي حالة البعث وحالة القرآن. 
إلى «حلول» تيريرية وتبجيلية. ونلاحظ نكا أن الفكبر الاسلامي الحالي يرفض » على عكس 
الفكر المسيحي الغربيء أن يأخذ بعين الاعتبار كل مسألة تخص التاريخية (16كترهونطنآ) . 

أستطيع التنبؤ بسهولة أن هذه الملاحظات النقدية والنداءات لانجاز موقف تيولوجي يتجاوز 
الترائات التقليدية سوف يلقى اللامبالاة من قبل السلطة العقائدية المسيحية ومن قبل علماء 
المسلمين في آن معاً. (من البديهى أن احبار اليهود ليسوا بمنأى عن انتقادي). لقد أتيحت لي 
الفرصة مرات عديدة للتحقق هن وجوة تواطؤ سري غير مباح به بين هذه الترائات الدوغائية 
الثلاثئة الى تدافم قراب عن «ختصوصياتها المتفردة التي لا تخترل». ٠‏ ينبغي ألا نشظر في هذا 
المجال أي غوث أو إنقاذ من حماعة الياحثين المنشغلين بمهام أكثر «وجدية» وأكثر مردوداً من الناحية 
العلمية*©». هذا يعني بوضوح أن الفكر الدينيى هو الآن بحاجة لباحثين مستقلين بعد أن كان 
طيلة قرون عديدة إما حكرا على سدنته وخدامه المتحمسين (رجال الدين) وأما دريئة للمجادلين 
الذين يستهدفون غايات أخرى. 

بهذا الشكل أرجو أن يكون القارىء قد فهم أني لا استبعد التيولوجيا من حقل التفحص 
والدراسة الخاصة بالإنسان والمجتمع . ولكن ينبغي على التيولوجيا أن نخضع للقواعد والمناهج 
المشتركة المطئقة على كل عملية معرفية. ولكي نحقى ذلك ينبغي عليها أن تستعيد من جديد 
دراسة كل مسألة الوحي استناداً على معطيات جديدة. إن الأمر لا بخص فقط الدعوة للساح 
بتعايش الخطابات الثلاثة التي يصف بها كل تراث نفسه. وإنها ينبغي علينا أولاً أن نوضح بجلاء 
الشروط التاريخية والنفسية والانتربولوجية لانبثاق كل تراث منها وآلية اشتغاله الوظائفية. ثم 
ينبغي أن نفعل الشيء ذاته بالنسبة للترائات التوحيدية الثلاثة. عندئذ يصبح مكنا تايس 
الروابط بين الكتابات المقدسة والوحي والتراث ف مجتمعات الكتاب . 


(*) اللقصود جماعة الباحثين العلميين في اللمجالات الأخرى الختلفة الذين لا ييتمون بمسألة الأديان. 
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الفصل الأول 
الطوامش والراجع : 

)١(‏ أنظر محمد اركون. «الاسلام في الاريخ»» في المجلة الفرنسية مغرب /مشرق عدد )٠١7(‏ 14817 (انظر 
الترجمة العربية في هذا الكتاب). 

(9) أميز شخصياً بين المرجعيات الاجبارية وبين الأصول. ذلك أن الأولى تشكل النواة الشابتة للإسلام وهي 
تبقى منفتحة وقابلة لكل الاستكشافات والتحليلات النقدية. ولا ينبغي سجنها ضمن تحديد أرثوذكسي أو دوغمائي . 
وأما الأصول فهي على العكسى كانت قد تعرضت لعمل طويل وبلورة طويلة من قبل علمي أصول الدين (أي 
التيولوجيا) وأصول الفقه (أو منبجية القانون الابستمولوجية). إن الأصول هي عبارة عن مرجعيات ذاتية بمعنى أن 
كل مدرسة فقهية تقترح لها التحديدات والاستخدامات التي تلائمها . 

(9) انظر محمد أركون: دقراءات في القرآن» باريس . ميزون نيف اي لاروز ١1487‏ . 

(5) فيسا ينخص كل هذه المواضيع انظر: انسيكولوبيديا الاسلام. ط ؟. ميزون نيف اي لاروز *195- 
9 . فيا مخص كلمة «خعبر» انظر: ل. سوامي : مقدمة لنظرية الخبر عند الجاحظ (بالفرنسية): تحديد وتشكيل 
إمجلة ستوديا اسلاميكا .)155١‏ أما فيها يخص الأدبيات المتركزة حول «الحديث» فهي غزيرة ووافرة إلى حد أنني لْنْ 
أتوقف عندها هنا. 

(0) يمكن للقارىء أن يجد في انسيكلوييديا الاسلام (مادة حديث) المراجع الخاصة بكل المجموعات الكلاسيكية 
وطبعاتهبا. إن آأشخر دراسة نقدية تركزت على الموضوع هي كتاب ج . ه.أ . جينسول «التراث الاسلام» مطبوعات 
جامعة كميردج 2194487 (هه20141جا ستاكتة8) , 

(7) انظر ابن عري: شهادة الايمان. ترجمها إلى الفرنسية ر. دلادريير. باريس المطبوعات الشرقية 1841/8 . 
ينبغي أن نضيف إلى هذا الحديث كل الأحاديث الأخرى التى استشهد بها من أجل مكافحة «البدعة». انظر دراسة 
السيد طالبي في مجلة ستوديا اسلاميكا بعنوان: «البدع» (ج . بدعة) . 

(/9) انظر عمد اركون: (نحو اعادة توحيد الوعي الاسلامي» الموجود ف كتاب «نقد العقل الاسلامي» الذي 
ترجمه هاشم صالح إلى العربية بعنوان: «تاريخية الفكر العربي الاسلامي» منشورات مركز الانماء القومي - بسيروت 


15 . 
(48) اتنظر ايف كونفغار جهعم08© 795 التراث والتراثات ج :١‏ محاولة تارخية » ج 7 : محاولة تيولوجيسةء باريس. 
فايار "19571 . 


(9) الحديث الذي يستشهد به الشيعة باستمرار والذي يعتقد أن النبي محمد قد أوصى به بالخلافة لعليّ يدعى 
ب وحديث غديرخم» . انظر انسيكلوبيديا الوسلام . مادة حديث . 

)1١(‏ بالطبع ينبغي عدم اهمال الخط الخارجي وتخصوصاً ضمن منظور «التراث الكلىي أو السنة الشاملة» الذي 
سأتحدث عنه بعد قليل وأبلوره تحديدا . في الواقع أن الاضطهاد الأموي كان قد أصاب الخوارج بشكل أعنف مما 
أصاب الشيعة» وقد كان له أثر سلبي مدمر 2 المعرفتنا بالتيارات الفكرية والقوى الموجودة في الساحة أثناء القرن 
الأول الهجري . كان الخوارج شهودا متحنين هذا للصراعات الحاسمة التى جرتء ثم أبعدوا من قبل الأمويين 
أو ويعدئد من قبل الفاطميين في المغرب نحو الأصقاع اليعيدة للاميراطورية. نلاحظ أن الجسماعات الصغيرة ة منهم 
التي لا تزال على قيد الحياة (كالمزابيين في الجزائر) تستمر في تأبيد الحساسية والأمانة الدينية الخارجية المرفوضة من 
قبل السلطات السنية والشيعية معا . انظر انسيكلوبيديا الإسلام. مادة أباضية. 

)١١1(‏ أنظر جاك بيرك : عليماء دين» مؤسسون. وثاتثرون في المغرب (القرن السابع عشر). باريس, سندساد 
87 واتنظر ايغاً بالإتكليزية: «5نالم1 عط ها كقلاخ عطز جره2) ,معناءء50 لوطتدا مز درداك1» الرسلام قِ 
المجتمعات القبائلية من جيال الأطلس وحتى المحيط المندي.» من نشر أكير. س . . أحمد ودافيد. م. هارت. لندن 
4 ., 

.19174 أنظر عبد الله العروي : «أزمة المثقفين العرب: نزعة تراثوية أم تاريخوية». باريس. ماسبيرو‎ )١1( 


سي سس سس سس سجبببببيببييحبيي سس سس ك5 


)١‏ اقصد بذلك الضغط الديمغراني (السكاني) والعلمنة ال ممارسة على أرض الواقع. والتعقلن أو إدخال 
العقلانية: واستبدال الاقتصاد القائم على الفائدة والانتاجية بأخلاقية الفقر واحتقار العالم» ثم دخول النمط الغربي 
للاستهلاكء الخ. . 

)١*(‏ هذا المقطع استشهد به ايف كونغار. مصدر مذكور سابقا. الجزء الثاني ص ١77‏ - 17 إني استشهد 
مهلأ النص لسببين : الأول. هو أنني أشاطر ايف كونغار تحليلاته يخصوسن دقة مصطلحاته وصحة مقاربته للتراث 
في مواجهة الانتقادات الوضعية ضمن سياق الأزمة الحداثوية المشاءبة جداً لتلك الأزمة التي يشهدها الاسام اليوم . 
والثاني. إن اهدق يكمن في واستتدام مثال الإسلام من أجل أن أرتفع إلى درجتين من التأمل والتفكير ل د ينتبّه إليها 
حتى الآن إلا قليلاء أو لم ؛ ينتبه إليهما على الإطلاق وهما: بلورة مقهوم التراث الكلي بالنسبة لأديان الوحي الثلاثة 
(أهلن الكتاب)» ثم شق الطريق وتمهيدها من أجل تأسيس انتربولوجيا التراث والحداثة . 

)016 مصدر مذكور سابقا . 

)١١7(‏ انظر: غريماس 668285 .1 .له .0 دفي المعنى» أو وعن المعنى» جزء ثانٍ سوي 1487 عنوان ثانوي: 
العرفان والايمان ص .177”-١١١6‏ 

. 14487 أنظر: بول ريكور (تتاءم1836): «الزمن والسرد أو الحكاية» منشورات سوى‎ )١70 

(14) انظر كتابي: «دقراءات في القرآن» و «دنحو نقد العقل الإسلامي». 

.166 انظر: ستانيسالاس بريتون: «الكتابات المقدسة والوحي» باريس . مطبوعات (سيرف6 8 ص‎ )1١9( 

)75١(‏ أنظر ما قلته حول هذا المفهوم في دراستي التي بعنوان: «السيادة العليا والسلطات السياسية في الإسلام»» 
في كتاي الذي ترحمه هاشم صالح إلى العربية بعنوان: «تاريخية الفكر العربي الاسلامي». 

(١؟)‏ منشورات غاليهار 191/8 . 

(5؟) انظر ايف كونغار. مصدر مذكور آنفا. الجزء الثانن ص 177 . ينبغي مقارنة ذلك مع الطريقة التي يقدم 
بها ابن تيمية والتراث السني الصحابة. انظر كتابي: «الفكر العربي» طبعة ثانية. باريس المنشورات الجامعية 
الفرنسية. ١81/4‏ ص .7١‏ 

(؟7) كانت كلمة الحداثة (باللاتينية 02006110115) قد استخدمت للمرة الأولى في العالم المسيحي حوالى عام 
4٠‏ د ١ده‏ لكي تشير إلى الانتقال من مرحلة العصور الرومانية القديمة إلى مرحلة المسيحية. انظر العرض التاريخي 
الجيد لمفهوم الحداثة في الغرب في كتاب ه. ر. جوس: نحو جماليات التلقي» (مصدر مذكور توأ). 

.158-209 .2 ,1978 لتمستتله 0 .كاعة28 «دمتارعء26 13 ع0 61011 7طأ5ع عتتنا 0131 1535:»41ة ل .14 .11 

وانظر ما قلته أنا حول الموضوع في كتابي: والاسلامء أمس وغداً» الطبعة الثانية 1447 ص ١-17١‏ 
(منشورات بوشيه / شاستيل) . 

(4؟) انظر: «الاسلام» أمس وغدأء المذكور للتو. 

: فيها خص الغرب ينبغي على القارىء أن يستشير بشكل خاص كتاب فيرئات بروديل‎ (١ 
سناهم0 .خ حمد< .عاعغزى 27171 - 777 عكتاماتم أ عله (مادمعء6 ع ألأء 711661 10(1هسطا مان «أع10ام:8 .ك1‎ 

1979, 3 701111165. 

وأما فيها يخص الاسلام فانظر: كتاب بيرنار لويس «كيف اكتشف الإسلام أوروبا». الترجمة الفرنسية عن دار 
لاديكوفيرت» باريس .١984‏ 

«0 ناآ اكع /7نا0عع0 8503 [1]5 '! غ106 0لئنا مم )»> كأجباعرة .8 

وانظر أيضاً: البيرت حوراني: «أوروبا والشرق الأوسط» . 

.1980 دملصه1! .«أفحظ 110014 عطا 300 ع« محكتنائل» نأره ه80 .4 

(77) يبدو لي علم السيمياء (- علم العلامات والدلالات) في الوقت الراهن العلم الذي 3 أكثر من غيره 
وبفعالية أشد الحدود القومية والايديولوجية والتقليدية لكل الخطابات والمعارف التي تنقلها أو تنتشر من نخلاها. 

(77) انظر: مكسيم رودنسون: وجاذبية الإسلام» أو «سحر الإسلام) ماسبيرو 1948. 





(4؟) ينبغي الالحاح أكثر على أهمية كل الآبحاث والحركات الفكرية التي تستثمسر وتخصب المكتسبات الأكثر 
ايجابية لرواد الحداثة الكبار. أقول هذا الكلام وأنا أفكر بالقراءات المثيرة والمجددة التي خصّصها ألكييه .58) 
(6تناوآت لديكارت. 

(9؟) أقصد بللخدائة الموخدة أو النمطية كل العملية التاريخية والثقافية التي فرض الفكر الغربي عن طريقها بدء! 

من القرئين الثالث عشر والرابع عشر نموذجاً للتحليلٍ والعمل التاريخي الذي يكرس الفصل بين الذات والجسد 
والذي يرسخ مجموعة أطروحات ومفاهيم ف ول ية داخل الميتاقفيزيك الكلاسيكي. نذكر من هذه المفاهيم : 
الانطولوجيا المتعالية والزمن البروميثيوسي للتقدم المطرد والشطور المطرد أو المشالي ثم مفهوم التنمية بعدئذ. ومنها 
أيضا: : مفهوم الفضاء المحسوس للإنتاجية» والعقل العلاني أو الدنيوي الذي يمنح الشرعية ثم الادارة القمعية 
للإجساد الراغبة (المليئة بالرغبة) مع المونتاجات أو التركيبات الاستيهامية والهلوسية التي نتيح د والرجال 
العظام» : أقصد الذولة والآمة القومية الحديثة (ه51340) والديمقراطية والاقترا اع العام والعلمنة أو المفصل بين الذرى 
الدينية والدنيوية والمساواة والإخاء والحرية والقفزة إلى الأمام. الح . 

(70) وهذا ما حاولت أن افعله في دراسات عديدة في كتابي «نقد العقل الإسلامي المترجم إلى العربية بعنوان: 
دتاريخية الفكر العربي الاسلامي». 

(81) أفرق بين التلاعب الايديولوجي والتلاعب السيميائي الدلالي. ذلك أن الأول تكتيكي واستراتيجي 
ووقح . إنه يقود كل استراتيجيات الميمنة في الحياة الدولية والألعاب المسيسة من أجل الاستيلاء على السلطة أو 
اللاحتفاظ مها ضمن الاطار القومي . وأما الثانٍ قهو ملازم بالضرورة لكل عملية نطق أو تنصيص : إنه يدل على 
عمليات الانتخاب والحذف التي يمارسها كل متكلم أو ناطق على اللغة. 

(؟”) نشر الكتاب نحت اشراف لوريه (01560ا1.2 .8) وريفوليه (غلداهقع8 .*1) باريس ١985-1587‏ (م) 
أجزاء . 

(7375) المصدر السابق. جزء اول ص ١7‏ . 

(5") المصدر السابق . 

(15) مساءمة السيد طالبي الخاصة بالإسلام هي وصفية حضة . 

(55) المصدر السابق. 

(0”70) انظر دراسة محمد أركون: «مشكلة الصلحة الإالهية للقران» في كتابه: «قراءات في القرآن». منشورات 
ميزون نيف إىي لاروز1587. 

(8؟) نلاحظ فيها يخص الاسلام أن المدرسة المعتزلية قد ذهيت بيدا بما فيه الكفاية في تفحص هذه المسألة 
ومناقشتها. انظر ا مرجع التالي : 
-أث ,تقططهرز - 1 لطخ» تله نال غسطع سكير ء1 "ل عع موذدتههمم 18 عل عمغاطمءط عل» مومع منرويق - 

.1982 برعم 


ماري بيرنار: مشكلة المعرفة طبقاً لكتاب المغني للقاضي عبد الجبار» منشورات الجزائر. 194077 . 


مناقشة الفصل الأول » 


السؤال الأول: هل ينطبق النقد الذي تحدئت عنه على الحديث النبوي فقط أم أنه ينطبق 
عل القرآن أيضا؟ 

جواب أركون: نجد في اللحظة الراهئة للإسلام المعاصر أنه من المستحيل عملياً فتح مناقشة 
للنقد التاريخي أو حتى مناقشة تأويلية (0ا0 ]ا لاع مق سرع تا) بخصوص القرأ أن. ولكن ينبغي أن 
أتوسع في شرح ذلك لكيلا يحدث سوء تفأهم, إن هذا اوضع لحن عائدا إلى معارضة أزلية 
للعلم ملازمة وخخاصة بالإسلام بالحهيئة التي يمكن أن نتعرف عليه فيها من خلال القرآن 
والانجازات العقائدية الأولى. إنه عائد إلى الدولة الرسمية التي وضعت منذل الأمويين بملأى عن 
كل دراسة نقدية لأنها أرادت أن تجعل منه مصدر السيادة العليا والمشروعية المشلى التى لا تناقش 
ولا تمس. لقد فرضت هذه الوظيفة السياسية للقرآن نفسها منل أن تم تشكيل المصحف. وهي 
الآن تفرض نفسها بشكل مباشر أكثر في الأنظمة السياسية المعاصرة التى هي كلها في حالة بحث 

عن المشروعية أو الشرعية المفقودة. من الناحية التاريخية نجد أن بعض ققراءات القرآن قد 
استمرت ف الذيوع والانتشار حتى القرن الرابع ال هجري . بعدئل أغلقت المناقشة نجائيا واستمر 
الوضع هكذا حتى يومنا هذا. 


وهنا نجد برهاناً ساطعاً على ما كنت قد قلته لكم عن التراث بصفته ظاهرة ايجابية وديناميكية 
من جهة. ثم بصفته ظاهرة واقية ومحافظة من جهة أخرى. كانت المجتمعات العربية الإسلامية 
طيلة القرون الحجرية الأولى تمتلك المبادرة السياسية والاقتصادية والثقافية داخحل العالم النوسطي 
(عالم البحر الأبيض المتوسط). وكانت وأئقة من نفسها وفي وضع خلاق ومبدعء وبالتالي فقك 
حصلت مناقشات عديدة دآ ومتنوعة 3 حجداً بين مدارس عديدة مرتبطة بفكات اجتاعية مختلفة . 
وعندما ندرس ما كان يدعى ب مجالس العلم, أي الحلقات العلمية والثقافية المزدهرة في بغداد 





(*) نقدم هنا للقارىء الناقشة اطامة لللحتة بدراسة أركون مباشرة. وفبها يرد أركون مطولاً على 
بعض الأسثلة التي وجهت إليه بسخصوص مواضيع عليدة تخص الدراسة بالذات أو الفكر العربي - 
الاسلامي بشكل عام (الترجم) ' 





يدن 


والري (- طهران الحالية) وشيراز واصفهاتن والقاهرة والقيروان وقرطبة وفي كل العواصم 
الكبرىء وعندما نرى كيف كان علاء تلك الفترة ومثقفوها يتناقشون ويتحاورون» عندئذ نفهم 
أنه كانت هناك حركة إنسية (هيومانيزم) فعلية ومنفتحة. ولم تكن هذه الحركة الإنسية أو 
الإنسانوية تخشى معالحة المشاكل الأكثر حساسية لأن المجتمع ‏ ولأكرر ذلك من حديد ‏ كان واثقا 
من نفسه وكانت المبادرة التاريخية بيده. وقد اختلف الوضع بدءا من القرن القامس 
المجري / الحادي عشر البلادي عندما دخلنا في مرحلة العقل الأرثوذكسي . 

وينبغى دراسة هذا التغير أو التطور الحاصل على مستوى العالم المتوسطى كله حيث كان ظهور 
الإسلام؛ كما تعلمونء قد فتح عهداً من المنافسة التاريخية من أجل السيطرة على الخنطوط 
التجارية وبالتاليى على مصادر الثروة. ولم تنفك هذه المنافسة تشتد بين الغرب وما ندعوه خطأ 
ب «الشرق الاسلامى» لأن هذه المنطقة ليست شرقا من الناحية الثقافية وإعما هى غرب. وبلغت 
هذه العملية خبايتها في القر ن الناسع عشر باستعار هذه المجتمعات التي كانت تمتلك المبادرة 
التاريخية في السابق. وبدءا من هذه اللحظة بالذات راح التراث يلعب دور الحماية بصفته نظام 
أمن للجاعة (- للعرب > للمسلمين) . 

راح العرب ‏ المسلمون يلتجئون إلى التراث ويلوذون به من أجل إنقاذ ما يمكن انقاذه من 
هوية الجاعة. أي من الأمة (بالمعنى الاسلامى الدينى). وهذا ما أدى إلى تقديس أكبر للتراث 
الذي أصبح لازماً عدم تعرضه للهجوم أو حتى خضوعه للدراسة العلمية. وهذه هي الحالة التي 
نعيشها منذ القرن التاسع عشر والتي تفرض نفسها بصرامة ايديولوجية أكير منذ استرجاع 
الاستقلال الوطني ورحيل الاستعمار. هكذا ترون اننا نعيش لأسباب تاريخية واجتماعية وأيضا 
سياسية داخلية مرحلة صعبة. ولكن لا يمكن لهذه الحالة أن تدوم إلى الأبد. فقد ابتدأنا منذ الآن 
نشهد في العالم الاسلامي مبادرات تمشي باتجاه ما يمكن دعوته بأزمة الحداثة» تماماً كأزمة الحدائة 
التي شهدتها المسيحية الغربية في القرن التاسع عشر والنصف الأول من هذا القرن العشرين . 

السؤال الثال: ومع ذلك لاحظنا أنك قد محدثت عن إعادة التتريث. فهل يغريك بصفتك 
باحثا وضع القرآن على محك الشك ضمن إطار عملية اعادة التتريث هذه؟ 

أركون: ينبغي أن نتفق على معنى كلمة اعادة التتريث. أعتقد أنك تستتخدمها بمعنى العودة 
إلى التراث ضمن وظيفته الايجابية» أم أنني مخطىء؟ وإذن فعليك أن توضح موقفك بخصوص 
مقصدي . . . 





(*) هذا السبب نقول مع أركون بأن الجتمع اللحافظ والراكد هو الذي يشكل خطراً على حيوية 
التراث والأمة. وليس الجتمع الحيوى أو «للشاغب» واللجدد. بمعنى آخر فإن الجتمعات الهزومة هى 
التي تخنتى فتح باب النقاش والموار وتحليل مشاكلها الفعلية وتسمية الأشياء بأسيائها. إنها تتعامى عن 
مشاكلها أو في أحسن الأحوال تلمح لها تلميحاً دون أن تجرؤ عل مواجهتها وجهاً لوجه. يضاف إلى ذلك 
أن الفئات اللهيمنة والمحافظة ذات الامتيازات تحاول الخفاظ على هذا الوضع القائم والمائع لأنه يطيل من 
أمد هذه الامتيازات. وبالتالي فهي تقف في وجه فتح أى إضبارة تاريضخية أو طرح أي سؤال له معنى. . . 





0 
_؛ أقصد اعتباراً آخرء تحليلاً آخر إذا شعت 


أركون: هذا ليس اعادة تتريث. . . أريد أن أفنتح ورشة عمل جديدة تكون فيها ظاهرة 
التراث المعقدة ىا عرضتها لكم خاضعة لإعادة 0 والفهم تماماً كظاهرة الحداثة المعقدة أيغا 
والمهيمنة حالياً . ذلك أنه ينبغي الاعتراف يأن هذه الحداثة موجودة فعلاء وأننا نحياها. وهي 
التي تتحكم بمقولاتنا العقلية وأساليبنا في التفكير وردود فعلنا وأحكامنا. لكن. هذه الحداثة,» من 
أبن تجيء؟ وكيف فرضت نفسها؟ ما هي قيمها ثم ما هي أيضاً حدودها ومحدوديتها؟ يوجد اليوم 
فرع علمي يدعى بأنتربولوجيا الحداثة يفتضي الخروج من التعريف التاريخاني“ كما كان قد مارس 
دوره ولا يزال في قطاعات واسعة من الفكر الغربي أو في التصور الشائع عنه في الحياة اليومية. 
إن الحداثة تعني التقدم والاختراعات التكنولوجية أو التقنية والسيطرة على القوى الطبيعية. 
يضاف إلى ذلك أنه عندما يتحدث الغربيون عن الإسلام أو المجتمعات النامية فإنهم يبالغون في 
قيمة حدائتهم عن طريق معارضتها بالتأخر التاريخي للآخرين. ونلاحظ أن الإسلام معروض 
ومتصور وكأنه محل لعودة كل ال هلوسات الماضوية والتراثات السلبية والتخلف والتعصب» 
الخ . . . ربما كنت أبالغ قليلا في رسم الصورة والتضاد المذكور لكي أشرح بشكل افضل كيف 
بمارس كلا السياقين الثقافيين دورهما ولكي أوضح الحاجة إلى إعادة تحديد التراث كما الحداثة من 
جديد , 


لا يمكننا مقارية التراث (أي تراث) ودراسة الظاهرة التي أدعوها بالتتريث -هناتفهئع) 
(وهمدتلده إلآ إذا قمنا بتحليل نقدي للحداثة. لا أستطيع أن أقوم بذلك هنا كما ينبغي . مسوف 
أقول فقط بأن إعاحة التتريث لا تعني العودة إلى القرآن وتعاليم النبي. نحن نعرف أنه يدافع عن 
هذا الموقف منذ القرن التاسع عشر الحركة الاصلاحية المدعوة بالسلفية. أي .أنصار العودة إلى 
العصر المثالي للسلف الصالح . هكذا نلاحظ أن إعادة التتريث تمثل أولاً خطاباً ايديولوجيا 0 
التراث عونا دون الاهتيام بمضامينه الحقيقية أو بأهميته العقائدية (وتقييم هذه الأههمية) أو 
بالوسائل العملية لتحيينه وتنشيطه أو تجسيده في التاريخ من جديد. إنبم يقيمون التعارض 
والتضاد بين الأصالة المفترضة وبين عملية العلمنة والقطيعة الحاصلة مع التراث. يفرض هذه 
القطيعة وتلك العلمنة في الحياة اليومية كل مرور إجباري من حالة الحضارة الزراعية أو الرعوية 
إلى حالة الحضارة العمرانية والصناعية . إن إعادة التتريث المتمثلة بالنزعة السلفية تعني إذن نوعاً 
من التعمية والتمويه لعمليات التطور الاجتماعي والاقتصادي والثقاني الواقعية التي تفرض نفسها 
حتمأ مع ضرورات التنمية الملحة . ينبغي أن نلاحظ هنا أن الفكر المسيحي لم يتصرف بشكل 
مختلف مند القرن التاسع عشر ع فقد قاوم هو الآخر عملية العلمنة في الوقت الذي قبل فيه أو 
اعتمد (بعد حصول الأمر الواقع) كل الوقائع الناجزة للثورة الصناعية والعمرانية. أي إنه أاضطر 


(#) عيز اركون والفكر الحديث عمو ف بين التاريخانية (ع«معندهكلم الى سادت إنان الرحلة 
الوضعية وبين التارعنزية (16عةوهاهنا). للمزيد من التوسع حول هذه النقطة انظر دراسته للوجودة في هذا 
الكتابٍ بعنوان: «الإسلام. التاريخية والتقدم». 
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للاعتراف بالتغيير والتقدم وراح يبرر موقفه عن طريق التجديد التيولوجي (انظر: الفاتيكان 
الثاتي) . 

لهذا السبب أقول بأن التراث يظل شيئاً لا مفكراً فيه ضمن الفكر المتولد عن أديان الكتاب 
المقدس . فهو إما أن يستمر في فرض نفسه على اليئة الاعتقادية الايمانية» وإما أنه يؤكد على 
صلا سحيته التي تموه وتقنع (من قناع) التحولات والانقطاعات الفعلية الي يتعرض ا ويمتحن 
مهأ , نجد أن هذه المقارية السوسيولوجية والانتربولوجية للتراث تدخل فُِ دائرة اهتهام المختصين 
بالعلوم الاجتاعية ولكن لم تدخل حتى الآن في دائرة اهتام التيولوجيين (علماء اللاهوت) . 

السؤال الثالث: لقد طرحت المسألة بشكل دقيق» ولكن اعذرنيٍ إذا قلت لك ما يلي: لد 
انتبهت إليك منذ فترة ورأيتك تصافح ارا يدا :نين أعتقد أننا نستطيع تفسير كل ما كتبته على 
اللوح لتوضيح عرضك من خلال هذه الحركة. في الواقع إن هذه هي المشكلة التي تطرح نفسها 
إننا نلاحظ أن القرآن (الذي هو نص مقدس بامتياز) يمنع يشكل صريح مثل هذا العمل الذي 
فعلته ويدينه. وأنت تريد دمج ظاهرة القرآن داخل كلية المارسة السوسيولوجية (الاجتماعية) 
الحالية . ولكني لا أعرف بالضبط كيف ستواجه هؤلاء الناس المتزمتين بل والمتعصبين والذين ربما 
كانوا موجودين بيننا الآن. هذه هي عقدة المسألة. لا يتحدثون كثيراً عادة عن الاقتصاد في 
الإسلام وإنها يتحدثون بشكل خاص عن الاسلام السوسيولوجي . 

التي ء الذي يخيف الغرب. اليء ء الذي يؤذي الغرب هوما تكلمت عنه أنت من وجود 

بعض اليل لدى العالم الاسلامي للانكفاء على ذاته وعلى قيمه بصفتها أداة فعالة ملائمة لمقاومة 

الغرب أثناء فترات الأزمة. أما أنا فأقول بأنه ينبغي التوصل في لحظة من اللحظات إلى حسم 
ا موضوع لأننا نتألم وتعاني . 

لقد وجد في العالم الاسلامي ومن خلال تاريخه شخصيات تجرأت على الانتقاد ومارست النقد 
التاريخي . كان عندنا ابن خلدون. المؤرخ الممتاز. ولكن مأساتنا تكمن هناء وينبغي طرحها 
ومعاحتها يبمصطلحات ملموسة للعلاقات الاجتماعية. إنا لا" تكمن فقط في النصوص. كيف 
يمكنك أن تتناول بالتحليل نقيسا مقدميا بامتياز؟ أنا شخصياً لا أعرف الجواب. وأجد نسي 
اانا عرضة لتناقضات عديدة» لحملة تناقضات . إن مأساتنا تكمن في الحياة اليومية الدائمةع 
هذه الحياة التي تضغط علينا وتقلقنا. هذا هو العالم الاسلامي الراهن. 


أركون: نعم إني أفهم جيدا تناقضاتك والصعوبات التي تعاني منباء والتي نعاني منها 
جميعاً فيا أعتقد. أنا راض ل ا 0 
الفكر الاسلامي الكلاسيكي والمعاصر. لقد حرصت على أن أقدم لكم أربعة أنواع من المقاربة 
في بداية هذا البحث. وذلك لكي أفتح المجال (أو الفضاء) لكل الخطابات التي تتنافس اليوم في 
المجتمعات الاسلامية. إن خطابك (أو لرؤيتك) مك أنه ضمن مقاربتي ومنبجيتي . وأنا لا 
أستبعده أبداً . ولكنى أخضعه إلى نفس الجهد النقدي والتحليلٍ والتوضيحي الذي أطبقه على 
الخطابات الأخرى. فعندما تقول مشلا (وكلامك هذا لا يدهشنى حتى ضمن الوطار الذي 
يتحدث فيه الآن) بأن مصائفحة المرأة شىء ممنوع 2 الاسلام فإنك تستخدم مفهوفنا للوسلام 
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يشيعه خطاب التستريث وإعادة التتريث. إن المرأة ومكانتها القانونية وموقعها في المجتمع قد 
أصبحت جميعها أحد المواضيع الايديولوجية الضخمة المستخدمة لتبيان تفوق الحل الاسلامى على 
الحل الغربي. أما الرهانات الداخلية لمثل هذه العملية فهى ممرّهة ومقئعة كالعادة دائياً. من 
المعروف أن هناك صراعاً عنيفاً على التوظيف والعمل في مجتمعاتنا التى تتوافر فيها اليد العاملة 
بكثة زائدة عن الحد. وهذا السبب فإن الرجال يريدون المحاقظة على احتكار الفعاليات 
الاجتماعية . يضاف إلى ذلك أن العقليات تتطور ببطء شديد بخصوص كل ما يتعلق بمسائل 
الجنس واستراتيجيات الزواج وبنى القرابة وأنظمة التبادل المتمحورة كلها حول المرأة. وبدلاً من 
تركيز النظر على القرآن ينبغي علينا بالآحرى أن ندرس المناطق التأسيسية المولّدة لكل الخطابات 
الاجتاعية ولكل الأنظمة الايمانية والتصورية ولكل شبكات الإدراك والتحسس وحبى الأعياق 

السؤال الرابع : لقد جاءنا محاضرون قبلك منهم السيد عبد المجيد تركي الذي قال لنا بأنه 
يوجد مئتا آية معيارية من الستة آلاف آية التى يحتويها القرآنء وأنه لا يوجد في المثتى آية هذه 
إلا المعايير الخاصة يقانون العقوبات والوضع العائلي. ١‏ 

أركون : هذا صحيح . إنها آيات معيارية» ولكنها معيارية داخل مجموعة نصية متكاملة 
تصعب جدا قراءتها ضمن المعنى الذي حددته في كتابي قراءات في القرآن. لا أعرف إذا كان 
السيد تركي قد قال لكم بأن مجمل الآيات القرآنية قد ولد ولا يزال يولد حتى الآن مناقشات 
تأويلية أي : تفأسير. وذلك أنه سحتى عندما تكون أية معينة واضحة ومعيارية» فإنه يبقى لازما أن 
نحدد طبيعة السياق الذي تندرج فيه وتمارس وظيفتها فيه وتلقى فيه معناها وأهميتها الحقيقية . 
كان الفقهاء التيولوجيون قد اهتموا ليس فقط بالسياق اللغوي للآيات وإنما أيضاً بالسياق 
الاجتماعي والتاريخي من خملال العلم المدعو بأسباب النزول. 1 يعد المسلمون يهتمون بهذا 
العلم منذ وقت طويل لأنهم يعتقدون أن الشيء اللازم كان قد أنجز وبشكل جيد من قبل 
الفقهاء مؤسسي المدارس والمذاهب. ينبغي اليوم استعادة الآيات المدعوة تشريعية أو معيارية 
ضمن إطار تيولوجيا حديثة للوحي . أكرر القول هنا بأن هذه التيولوجيا غير موجودة حتى عندكم 
انتم المسبيحيين. وذلك على الرغم من أنكم قادرون أكثر على الاستفادة من البحوث الحارية 
لعلوم الإنسان والمجتمع . لا يبتم الممتشرقون إطلاقا بنقد العقل التيولوجي في الاسلام. وأما 
المسلمون فهم مهتمون فقط بالتجميع والتبحرى وهم كالمستشرقين لا يبتمون بجعل ملاحظاتهم 
وأحكامهم نسبية عندما يتعلق الأمر مباشرة بمسائل تيولوجية خطيرة. لهذا السبب أكرر القول بأن 
أي تقديم محض واقعي للإسلام ضمن سياق مسيحي كالسياق السائد هنا في كلية القديس 
لويس فإنه سيلعب دور التبجيل والتعظيم للفكر المسيحي الحالي بالقياس إلى الإسلام. هكذا 
نجد مثلاً أن المسألة الخاصة بالآيات المعيارية (التشريعية) يشير ضمنياً إلى «تفوق» الأناجيل على 
القرآن لأنها لم تخلّف للتيولوجيا المسيحية صعوية كهذه. 


هناك عوامل أخرى تفسر لنا السبب في أن الشريعة ناشطة اليوم من جديد في العديد من 
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والرابع المجري وذلك من أجل تأويل النص القرآني بشكل أفضل. لنذكر هنا بواقعة ضخمة 
وحاسمة هى : نشوء الدول والحديئة» ذات الحزب الواحد واحتكار السلطة وتمركزها في يد قائد 
واحد. إن عحياة الدولة كله مشكل على صورة أجهزة الدول الأكثر علمنة في بلدان الغرب . 
ولكنبم يكثرون من الاحتاء بالإسلام والإشارة إلى الإسلام لكي يمخلعوا غطاء «دينيا» بل وحتى 
«إيأه على تطور دنيوي واقعي يرسخ قطيعة مشابهة لما عرفته المجتمعات الصناعية منذ القرن 
التاسع عشر. إن الاسلاميات الوصفية تحافظ على هذا الغطاء الذي يحجب كل الآليات 
الحقيقية الى تقود حياة المجتمعات الاسلامية المعاصرة. وبحده نقد الايديولوجيات يهتم بتعرية 
كل ما هو مطموس ومخفي أو مقئع وبموّه من قبل الخطابات الاجتماعية . 

السؤال الخامس : إذا كنت قد فهمتك جيداً فهذا يعني أن الاسلام يعاني من صعوبات فيه 
يخص التحديث والتوجه نحو الحداثة. هل لهذا الاصلاح حظ في النجاح؟ طبقاً لما قيل في هذه 
الجلسة فإني أرى أن الجانب المتعصب هو الذي يبيمن. فهناك من جهة الجماهير ومن جهة أخرى 
المثقفون الذين يريدون الاصلاحء ولكتهم غير موجودين في بلداهم وغير مقبولين أو أنهم يعيشون 
على هامش المجتمع الاسلامي . 

ما هي إذن نسبة حظ التيار التحديثي في النجاح؟ 


أركون: لا تكن يائساً وأنت لا تزال في أول الشباب! يوجد في علم الاجتماع ما يدعى 
بالآثار السلبية الضارة لقرار يُتخذ أو لبرنامج عمل ماء ولكن هناك أيضأ نبايات سعيدة بعد 
ألحداث مأساوية . ومع ذلك فإني أفهم جيدا سؤالك. إنه صحيح تماما. نلاحظ اليوم وجود 
ضغط هائل للرأي العام (- للجمهور) في اتجاه المحافظة والتشدّد والرفض الظاهر أو الباطن 
(اللاواعي) للتطور والتغير. وكل هذا عائد في الواقع إلى حقيقة أولية (- معطى أولي) غالبا ما 
يتم تجاهله وإحاطته بالصمت,. ولكن ينبغي علينا الآن أن نقيس حجمه بالضبط ومدى أهميته. 
أقصد بذلك العامل الديمغراني (السكاني). نلاحظ أن عدد السكان قد ازداد بنسبة أكثر من 
الضعف في كل المجتمعات الاسلامية والعربية منذْ عام .)١460٠0(‏ بالضبط. ونجد بالتالي أن 
نسبة ستين بالمائة )/5”٠*(‏ من سكان هذه المجتمعات لأ يزيد عمرهم عن 5" سنةء إذا ما 
انطلقنا من عام ١416٠‏ كنقطة علام. وهذا يعني في سلم الأعمار أن )/5٠(‏ من عدد السكان لا 
يزيد عمرهم عن عشرين سنة. هل يتساءل أحد عن الوعي التاريخي أو المرجعيات الثقافية 
الخاصة مبؤلاء الشباب؟ لقد كبروا وترعرعوا قِ سني السعيتات والسبعينات» أي في الوقفت الذي 


(*) يقصد أركون بالإسلاميات الوصفية النهجية الاستشراقبة الكلاسيكية التى تكتفى باللرحلة 
الوصفية الباردة من الدراسة دون أن تتجاوزها إلى المرحلة النقدية التفكيكية المهتمة فعلاً بحل المشاكل. 
ف الواقع إل علم الاجتماع الوصفي هو علم محافظ بطبيعته لأنه يعرض الأمور ويصورها وكأنها مستمرة 
الى الإبد. إنه يتخذ موقفا إبمشكل ضمي غالبا إلى جانب الوضع القائم وللهيمن. أما علم الاجتمام 
النقدي فهو ميال إلى التغيير سطبيعته» ولذلك فهو لا يكتفي باللوصف والتحليل البارد عل الرغم من 
ألميته وإغا يتجاوزه إلى مرحلة التعرية الداخلية. انظر مقدمتنا لفكر أركون ف مستهل هذا الكتاب . 


ذه 





كانت فيه حروب التحرير والتعيئة الجسماعية من أجل البناء الوطني تحتاج لاستخدام شعارات 
ايديولوجيا الكفاح السريعة والمجتزأة. ونجد أنه حتى المدرسة تساهم في نشر هذه الايديولوجيا 
بواسطة كل اهيبة الملازمة لما هو مكتوب وبواسطة التعليم الذي يقدمه «الاساتذة». 


لدي في السوربون طلاب يجيثئون من كل البلدان الاسلامية. وأنا أعرفهم وأزورهم أخينانا 
وأراهم فق أوطانهم . وبالتالي فأنا أعرف ماما كيف يمارس «التعليم» دوره و «الثقافة» دورها 
ضمن الشروط السياسية والاجتاعية التي نحدثت عنبا. وعندما تحدثت لكم عن ظاهرة الانقطاع 
التاريخي أو القطيعة التاريخية” فإني كنت أشير إلى هذه الظاهرة بالذات. كيف يمكن لنا أن 
نحرك هذا الحجم (أو هذا الوزن) البشري الضخم؟ كيف يمكن لنا أن نجعله ينبيض 
ويتحلحل؟ محاول الدول الجديدة (المتشكلة بعد الاستقلال) مواجهة هذا التحدي بنجاحات 
متفاوتة. ولكنها لا تقدم دائا للمئقفين والباحثين الدعم الذي ايستحقونه . فمجتمعاتنا لا تزال 
غير مدروسة وغير مذلة وهذا هو أحد الأسباب المافة ذا في التخلف التاريخي الذي تعاني 
مله . ويسبب أننا لا نعرف أن نقول شيئاً يذكر عن هذه المجتمعات فإننا نكتفي بتعميات ضارة 
وكاريكاتورية عن الاسلام. ولكئنا نعلم أن الدين ليس إلا انبا واحداً من الواقع الاجتماعي 
الكلي. ينبغي علينا إذن أن نعرف ف أي انهاه ينبغي توجيه المعرفة والمهارسة ضمن هذه المرحلة 
التاريخية المتسارعة والصعبة جداً. 
السؤال السادس : أنا شخصياً مؤرخ وياحثء وأنا لا أشتغل إلا في علم الحديث. حيث 
راحت الأحاديث : تترسيخ منذ القرن العاشر . أريد أن أسألك : : هل أنت مستعد لأن تضع موصع 
الشك ولو آية واحدة من القرآن طيبقاً لما فعلته منذ لحظة؟ إن هذا النص معترف به اليوم بأنه 
نص تاريخي من قبل كل الباحثين سواء أكانوا مسلمين أم مسيحيين أم ننودا أم من أي اتجاه 
آخرء وهم مستعدون للاعتراف بأن النص الذي ظهر في القرن السابع الميلادي هو نفسه الذي 
يوجد بين أيدينا اليوم في هذا القرن العشرين. ونحن كمسلمين. هل نستطيع أن نضع موضع 
الشاك هذه الآية التي قرأها أحد الحاضرين منذ بضع دقائق*»؟ 





() بقتصد اركون بالقطيعة التارعنية هنا (عدعتدماعنط ععنطهنم) انقطاع الفكر الإسلامي اللعاصر 
(وبالتالي الفكر العربي أو الفكر الكتوب بالعربية) عن فترة البحث والقلق والغليان الثقافي الي سادت 
الإسلام الكلاسيحي إمن القرن الثاني وحتى الخاسن المهجري). إن «الإسلام؛ القذس في للدارس 
والجامعات ليس هو إسلام للرحلة الاإبداعية الكلاسيكية وإغما هو اسلام السرحلة الاتباعية 
السكولاستيكية. ونحن تجهل معظم الؤلفات واللفكرين والناقشات الضخمة التي جرت فى تلك الفترة 
الخنية والتعددية من تاريذنا. يضاف إل ذلك انقطاع الفكرالاسلامي والعربي عن الكداثة الفكرية الغريية 
للنتجة التي ابتدأت منذ القرن السادس عشر (إديكارت) ولا تؤال مستمرة حق اليوم مع علوم الإنسان 
وللجد 

(© 2 56 أن صياغة الأسئلة غير واضحة دائاًعا فيه الكفاية. والسبب هو الطابع الشفهي 
والارتجالى للحوار. ولكن أجوبة أركون دائ! واضحة وهذا هو الهم . كا أن قراءتها تساعدنا عل فهم 
السؤال بشكل أفضل . 


7 ابورا 


أركون: كا تلاحظون فإن هذا السؤال يحصرنا في نوع من المبارزة التيولوجية كتلك التي 
كانت تدور في العصور الوسطى : إما هكذاء وإما فلا. إن منطق «الئعم واللاه هذا الذي كان 
يوجه ال ماحكات التيولوجية في الإسلام كا في المسيحية لم يعد هو منطق علوم الإنسان والمجتمع 
الراهنة. لم تعد المشكلة تطرح نفسها بصيغة الصحة أو التزويرء إنها لم تعد تطرح نفسها حول 
معرفة فيا إذا كانت هذه الآية أو تلك هي أية قرانية بالفعل أم لاء ولا حتى في معرفة فيا إذا 
كانت الآيات التي ذكرها لكم السيد تركي هي ار وتشريعية أم لا:*». لم تعد المشكلة تكمن 
هناء ذلك أن هناك مشاكل سابقة وأولية ينبغي طرحها قبل أن نصل إلى هؤلاء الذين يستمتعون 
في اجترار نفس الكلام سبب الكسل أو الجهل. ما هي المشاكل الأولية أو الجذرية؟ سوف أذكر 
أولاً مسألة علاقة الإنسان بالتقديس (4©ةة 6.آ). إن التقديس يحيلنا إلى حقيقة أكثر جذرية وعمقا 
وأهمية وذلك لأنه موجود في كل المجتمعات وثي كل الثقافات وكل التجارب الفردية. وعندما 
نجمّد كالأقنرم عامل التقديس الموجود في القرآن والأناجيل والتوراة . .. فإننا نجد أن كل تراث 
برفع إلى مرتبة الحقيقة المتعالية التي لا تتجاوز ما ليس إلا نمطا متغيرا ومتحولا من ظاهرة 
التقديس أو بعد التقديس) الموجودة في كل مكاث. ما وصع ظاهرة التقديس في مجتمعاتنا اخالية 
بغض النظر عن تجئياتها الموروثة من الاضي والخاضعة للتعديلات والتحولات الجذرية؟ بالطبع 
فإن ظاهرة التقديس تستمر في الوجودء ولكن دعاماتها مختلفة وتجلياتها متغيرة. وعندما نستطيع 
بلورة نظرية مرضية لظاهرة التقديس أو لانبثاق ظاهرة التقديس ومنشثها ومسارها داخل الوعي 
ودعاماتها المتغيرة في الوجود البشري. فإننا عندئذ نكتشف أن مشاكل الصحة والموثوقية أو 
الاخستراع والتحريف الذي لحق بالنصوص التنقاة على أنها مقدسة؛ أقول نكتشف بأن هذه 
المشاكل ثانوية في الحقيقة. إن منطق الثالث المرفوع (منطق الصحة أو اللاصحة) يبدو عندئذل 
تافها لا أهمية له لأنئا نتكتشف قارات أخرى من الحقيقة النفسية واللغوية والتاريخية للإنسان. 
كانت هذه القارات قد طوسرت (أو طمست) وأزيحت من ساحة البحث والتفكير عن طريق 
تيولوجيا من نوع منطقي ‏ مركزي (6ناوةا«عهههم]) أو عقلانوي أو منطقي سال معنى 
الأرسطوطاليبي للكلمة. أما ثقافتنا المعاصرة فهي تولد بالتدريج وبشكل منتزايد منطقا تعدديا. 
إنها تدفع بحدود المعرفة نحو العالمية أو الكونية المحسوسة للكائن المطلق. ونحو النقد الجذري 
للآخر. لم يدخل الفكر الإسلامي بعد في هذا الحقل الجدبيد من المعقولية والفهم. لهذا السبب 
فإني أتحدث عن لا مفكر فيه ومستحيل التفكير فيه في الفكر الاسلامي. وذلك ضمن الشروط 


(*) هنا يخدث أركون احدى أهم الرُسرحات في تاريخ الفكر الاسلامي. تتمثل هذه الزحزحة فيا 
بلى: ليس مهافي هاية المطاف هل هذه النصوص صحيحة أم لا موثوقة أم لاء تعود إلى صاحبها 
والفترة النسوبة إلبها أم لا. . . كانت هذه الأسثلة تهم المؤرخ الوضعي الفللوجي وتشغله كليا فلا 
يتعداها إلى شيء آخر. إن الفكر الحديث لا ينكر أعميتهاء ولكنه لم يعد براها كل شيء» ابل لم يعد يراها 
أساسية جذا. أصبح الشىء الأساسى ف نظره هو التالي: كيف استطاعت هذه النتصوص أن تشخل وعى 
التاس وتسيطر عليهم طيلة قرون وأجيال؟ كيف استطاعت أن تفرض هيبتها وقدسيتها على اللجميع دول 
استثناء؟ كيف استّطاعت اذا تنسينا تاريخيتها كليا شدو مجردة إطلاقبة تقف فوق التاريخ ؟. . . 
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الحالية . أنظر بهذا الصدد كتابي «نقد العقل الاسلامي؛ الذي ترجم إلى العربية بعنوان: «تاريخية 
الفكر العربي الاسلامي». 

السؤال السابع : معلوماتنا ضعيفة عن الاسلام؛ ولهذا السيب أود أن أطرح عليكم هذا 
السؤال: هل شبيبة إيران وليبياء البلدين اللذين يمثلان بطل الإسلام اليوم مبتمون بالإسلام أم 
أنهم مشغولون مهموم اقتصادية أو أخرى؟ لا أريد أن أجرح أحداء ولكننا لا ننتمه جيداً لما تفكر 
به هذه الشبيبة الحائلة. هل هناك بالفعل شىء آخر يقف خلفها غير النفوذ السوفياتي أو 
الأمريكي؟ 

أركون: للأسف هذا ما تقوله وسائل الإعلام الغربية. . . بالطبع معلوماتنا ضعيفة عنهم. 
هناك عدد كبير من الشبيبة في كل البلدان الاسلامية كما قلت لكم آنفا. وهم يمثلون الأمل 
والارادة المتجهة نحو التجديد والتغيير» ولكنها غير موجهة كما ينبغي وغير مدعومة من قبل الدولة 
أو من قبل المجتمع . ولكن هذه الشبيبة لا تستسلم كلها لايديولوجيا الكفاح, كها أنها تستسلم 
يشكل أقل للتصورات التي تقدذمها عنها وسائل الإعلام في الغرب . إن وسائل الاعلام هذه 
تغذي الأحكام المسبقة والتصورات الشعبية السائدة عن الاسلام وذلك لأهداف ايديولوجية 
خاصة بكل مجتمع من المجتمعات الغربية. إن هذا الوضع يشابه تماماً الطريقة التي تعامل بها 
وسائل الاعلام الغربية البلدان الشيوعية. إن وسائل الاعلام هذه تمارس عملية التلاعب بالرأي 
العام الداخلي أكثر مما تهدف إلى تقديم معلومات صحيحة. 

لناخذ مثالاً على ذلك الطريقة التي تعامل بها وسائل الاعلام الغربية في بلجيكا أو فرنسا او 
الولايات المتحدة الأمريكية أو في أي مكان آخر أحداث بولونيا من جهة وكيف عاملت أحداث 
إيران من جهة أخرى. إذا نظرتم إلى ذلك جيدا عرفتم إلى أي مدى يستطيع التلاعب 
الأيديولوجي أن يتحكم بالرأي العام للمشاهدين الغربيين ويوجهه في هذا الاتجاه أو ذاك. هذا 
هو أحد المعطيات الأساسيةالذي ينبغي أخذه بعين الاعتبار. ينبغي أن نلفت انتباهنا إلى ذلك 
وللأسف فإن المواطنين لا يستطيعون مقاومة وسائل الاعلام والتخلص من هيمنتهاء وبالتالي فإنه 
لا ينبغى علينا فقط مقاومة الصعوبات التي ذكرتها في الجهة الاسلامية» وإنما يتبغى علينا أن 
نقاوم صعوبات وعراقيل أكثر ضخامة خلقها الموديل الغري: أقصد غط التنمية الغربية والنمط 
الثقاني الغربي الذي تشيعه وسائل الاعلام الضخمة التي تمتلكونها هنا في الغرب والتي لا 
تستطيعون أنتم بالذات السيطرة عليها دائم|. يتحدثون الآن (في الغرب) عن أزمة النمسوذج 
الحضاري الغربي» وعن ضعف الهيمنة الغربية. ولكنهم يقولون ذلك بشكل خاص في المؤتمرات 
الدولية لكي يوهموا بوجود تساو في مقدرة كلتا الثقافتين على إبراز غناهما. . . هذه الصورة المثالية 
للأمور تنقضها المارسات العيلة من مبادلاات اقتصادية أو تنقلاات النخب العلمية والثقافية أو 
تمركز الرأسمال ووسائل الاعلام ثم الهيمنة التكنولوجية للقوى العظمى . هنا أيضاً إذا ما نظرنا 
للأمور عى مستوى المسرح الدولي وجدنا أن مسألة الإسلام وبشكل عام كل الأديان تبدو بمثابة 
الوسيلة الملائمة للتخفيف من حدة التناقضات المأساوية الممزقة. هذه التناقضات التي تفرضها 
كل ولادة عسيرة لنظام من القيم جديدل. 


الفصل الثاني 


5١ 





الاسلام في التاربخ©؛ 


توعد الله الذى أمنوا وعملوا الصاللمات ليستخلفتهم ف الاردض كيا استخللف 
الذين عن كلهم وليمكن طم دينهم الذى ارتضى طم وليبدلنهم بعد خوفهم أمناً 

يعبدوتني لا يشركود بي شيئاً ومن كفر بعد ذلك فاولنك هم الفاسقوند» . 
(القرآن. سورة التو آية 58) 


يذكرنا هذا العنوان «الاسلام فق التاريخ» للوهلة الأولى بذلك العرض السردي الميسط دا 
الذي يكرره عادة عدد كبير من الكتاب المسلمين والمستشرقين . . وهم عندئد يتتبعون التسلسل 
الزمني للأاحداث منذ نزول الوحي على محمد قُْ مكة عام 51١7-519١‏ م) ويستمرود ف السرد 
حتى نصل الى مشارف الاضطرابات والاحداث العنيفة التي يشهدها العالم الإسلامي المعاصر. 
وهكذا يقومون بوصف أربعة عشر قرناً من الزمن والتاريخ مركزين اهتامهم فقط على بعض 
الشخصيات الديئية والثقافية والسياسية الكبرى. وعلى بعض اللحظات الحاسمة لمجرى القدر 
الجماعي للأمة . ويتحدثون عندثذ عن بدايات الاسلام والدولة الاسلامية "779-51٠١‏ م) وعن 
خلافة المدينة (7727 5531 م) وعن السلالتين الكبيرتين : الأموية والعباسية  551١(‏ ٠5لا‏ م)غ. 
1١108-15(‏ م) على الترتيب. ثم يتتحدثون متدرجين في الزمن عن عملية الانقسام والتشظي 
السياسي والضمور الثقافي للامبراطورية او المملكة الكلاسيكية بين القرنين الثالث عشر والتاسع 
عشر. هذا على الرغم من النبوض النسبي الذي أمنته القوة العثمانية بين القرنين الخامس عشر 


(#) توضيح للمؤلف: كانت هذه الدراسة قد ألقيت في الأصل كمحاضرة في مديدة سالزبورغ 
بتاريخ (5) أغسطس ١98*‏ وذلك ضمن إطار الخلقة الدراسية الدولية للديبلوماسيين وتحت اشراف 
وزارة الخارجية النمساوية. ولم أختر شخصيا العنوان وإنا قبلت به كا اقترحه على منظمو هذا اللقاء 
اطام. سوف يرى القارىء أن هدفي يكمن في التفكير بالتاريخية داخل إطار الفكر الاسلامي . |نني أريد 
إضفاء الطابع التاريخي والإشكالي عل الواقع الدوغائية والعقائد المكرورة واللفروضة بالقوة من قبل 
الخطان الاسلامي اللعاصر وكأنها معطبات اعانية لأ“ تناقش . وطذا السبب شددت عل كلمة ذفي» التاربخ 
وأعطيتها معتاها الأقوى؛: أى الاسلام ف التاريخ فعل وليمس خار- رج التاريخ . 
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والسابع عشر. ثم نصل بعدئكٍ الى الفترة الاستعيارية -18٠6(‏ 1408) وأخيراً إلى حروب 
التحرير التي جرت مؤخراً ولا تزال. 

من المؤكد ان هذا الوصف الساكن والخامد للاحداث سوف يمخيب أمل رجل السياسة ودجل 
البحث العلمي في لامعا فهما يرغبان في التوصل الى معلومات جديدة وتفسيرات علمية دقيقة 
للامور. قي الواقع انه يصعب إنجاز هذين المدفين يا ذلك اثنا نجد غالياً فيا يخص الاسلام 
إما دراسات أكاديية متبحرة وموئقة دون أي ايتكار أو انفتاح نظري » وإما تنظيرات سريعة 
وعمومية ناتجة عن تأويلات غير ناضجة للاسلام” . لا كنت واعيا كل الوعي بهذين النقصين 
فانني سأحاول القيام بعملية مزدوجةء أي توجيه البحث باتجاه التأمل بمكانة الاسلام في التاريخ 
والآثار التي تركها التاريخ على الاسلام في أن عنما . أريد في ذات الوقت أن أتجاوز الرؤيا 
الافتخارية والتمجيدية للمسلمين. هذه الرؤيا التي تخضع الكلية التاريخية (أو كلية التازيسيخ) 
للوحيٍ وتدخل الله في كاين : أي تخضعه للقانون الديني أو الشريعة التي أنجزت وبلورت 
انطلاقاً من القرآن. وهذا هو معنى الآية التي وضعتها في مقدمة هذه الدراسة. وأريد من جهة 
أخرى أن أتجاوز الرؤيا المتشظية والخارجية للمستشرقين الذين يمارسون تارة عملية التبجيل 
والتمجيد كا المسلمين. وتارة يختزلون الاسلام إلى مجرد وقائع وأحداث ثقافية أو حضارية . 

وهكذا بدلا من أن أنطلق من البدايات الزمنية الأو لى للإسلام وأتتبع محرى الأحداث المنتقاة 

بالتسلسل حتى يومنا هذا2ء فسوف اركز الحديث ولا على الموضوعات الأكدثر سقيورا وتردداً فِ 
الخطاب الاسلامي المعاصر. سوف نرى كيف أن هذه الموضوعات تحيلنا بشكل ملح وطبقا لطراز 
محدد من المعرفة الاسطورية إلى المراحل الأكثر دلالة على تداخل الاسلام والتاريخ . بعدئذٌٍ سوف 
نتفشخص على التواللي خمسة مواضيع كبرى هي : الخطاب الاسلامي المعاصرء العصر الافتتاحي أو 
التدشيني., الظاهرة الاسلامية, التجربة الانسية (هيومانيزم). الدين والمجتمسع بين القرنين 
الخامس والخامس عشر الحجريين (أي بين الحادي عشر وحتى العشرين ميلادياً) . 


الخطاب الاسلامي المعاصر 


يعود انبثاق ما ادعوه باللخطاب الاسلامي المعاصر وانتشاره وتوسعه ا عام ١91١‏ فقط. 
عموت حال عيك الناصر راحت الايد يولوجيا الاسلامية تل ا حل الايديولوجيا العروبية 
كموضوع حرك للقوى الاجتاعية الأكثر نشاطأ وفعالية. كانت الايديولوجيا العروبية التي رافقت 
الناصرية قد حققت انتصارات سياسية صارخة ولكن عابرة سريعة الزوال. وقد تطابقت فترة 
حماسة الوعي العروبي وشا مع فترة التحرر السيامي للمغرب الكبير (المغرب الصغير وتونس عام 
7 والجزائر عام 14357) ومع تأميم قناة السويس )١1105(‏ واعلان الجمهورية العربية 
المتحدة بين سوريا ومصر )١5608(‏ ويناء سد اسوان العالي .)١955(‏ أدت حرب يونيو. 
حزيران عام (05377) إلى الانميار العنيف للآمال الي طرحها خطاب الثورة العربية وحلم مها 
طيلة خمسة عشر عاماً. كانت المزية مُرة وقاسية الى حد كبير وخصوصاً أن الأنظمة كانت قد 
اوثمصت الشعب بان النصر على الابواب . لقد بينت الهزيمة مدى الطابع الاسطوري لخطاب الثورة 


ٍ 





العربية» ومدى ضغط وتأثير الاوضاع السياسية والاقتصادية في آذ مها . حاولت جزائر بومدين 
ان تنافس ليبيا القذاقي على خحلافة الحركة الناصرية . وهكذا نجحت الجزائر حتى عام 066 في 
اعطاء بعض المصداقية للئورة الاشتراكية العربية والاسلامية» ولكتنها ساعدت في الوقت ذاته على 
ازدهار وقوة الاسلام الآصولي وذلك من اجل استعادة «القيم الاسلامية» للأمة الجزائرية”». أما 
البعث فقد استمر في التركيز على الطابع العروبي للامة وتجيبش مشاعرها. ولكنه يجد نفسه ايضاً 
في مواجهة الضغط المتزايد للحركات الاسلامية وشعاراتها ومطالييها. 

فيا وراء العالم العربي. نجد ان انتشار الخطاب الاسلامي يترافق ويتناسب مع حجم الضغط 
الديمغرافي و السياسي والاحتياجات الاقتصادية الضخمة لكل بلد». نلاحظ ان ملايين المسلمين 
في اندونيسيا والهند وبنغخلادش والباكستان وتركيا يجدون في الاسلام ملاذاً ومرجعاً. ولكن مما لا 
ريب فيه ان انتصار الخميني ني ايران هو الذي اشاع الموضوعاتية الدينية ورسّخها وجعلها تحل 
محل الاتجاهات العلانية للثورة العربية والاشتراكية . 

لن اعود هنا الى الاسباب القريبة والبعيدة لهذا التطور التاريخي الحام (او لهذا الحدث التاريخي 
الام . سوف اذكر فقط بأن السياسة ذات النزعة الفارسية والعلانية الناشطة التي اتبعها الشاه 
والتضامن الواضح بين هذه السياسة واستراتيجيات الهيمنة الغربية قد أدت الى طلاق كامل بين 
الدولة والبورجوازية التجارية من جهة» وبين الشعب والطبقات الوسطى من جهة أخرى 

ما هي المحاور والفرضيات والموضوعات المشكلة للخطاب الاسلامي المعاصر؟ قبل ان 
نحددها بالضبط ينبغي ان نشير الى اها حاضرة وموجودة في مختلف اللغات الاسلامية. فمن 
الفيليبين الى المغرب. ومن عمال اوروبا المغتربين الى المسلمين السود في امريكاء ومن المواطنين 
السوفيات او اليوغسلاف الى شعوب افريقيا السوداء نجد المطامح والآمال ذاتها وانواع الاحتجاج 
واليقينبات والمطالب ذاتها. ان هذا الخطاب الواسع جداً من حبكت المكان» :هو ايفنا متيسع 
وطويل من حيث الزمان. فنحن نستطيع العودة الى الوراء شيئاً فشيئاً انطلاقاً من لحظة المخميني 
والاخوان المسلمين ثم الاصلاحيين السلفيين في القرن التاسع عشر ثم الحركة الوهابية ثم كبار 
المفقكرين الاصلاحيين كابن تيمية (مات عام 8'الا ه ‏ 1878م) والغزالىي (504 - )١١1١١‏ 
والشافعي (5 )8٠١ ٠١‏ وجعفر الصادق  ١5/8(‏ 956) والحسن البصري ..)958-١١١(‏ 

سوف تركز دراساتنا أيضاً على فكرة ان الخطاب الاسلامى المعاصر» هو شمطاب جماعى . 
ذلك ان المجتمع بمختلف فتاته الحيوية يعبر عن نفسه بواسطته ويجد نفسه فيه وينتج نفسه 
باستمرار من خلاله. صحيح ان هناك رجال دين كثيرين يعرفون اكثر من غيرهم كيف يربطون 
آمال ومطامح الشبيبة الراهنة بالصياغات والتعاليم والمبادىء التي رسّخها التراث» ولكن محاور 
الخطاب الاسلامي المعاصر وفرضياته وموضوعاته تستخدم بشكل مباشر او غير مباشر من قبل 


المي 


(#) هذا يعني أنه كل؟ اشتدت الأزمات الاقتصادية والدعغرافية كلا زاد انتشار الطاب والاسلامي» 
أو بالأحرى الاسلاموى. وضعف الخطاب العقلاني. . 





54 


ان هذه المحاور توجه الحساسية الجماعية وطراز التصور والادراك واللغات والتصرفات. لهذا 
السيب» نستطيع تحديد هذه المحاور والفرضيات دون الرجوع الى مؤلف معين او كتاب محدد. 
فنحن نجدها ناشطة في الصحف والمجلات والراديو والمؤتمرات والمحاضرات والمواعظ والمقاللات 
ودذروس المدارس الثانوية والجامعات» الخ. . . وتما يجدر ذكره انه حتى المثقفين الملطلوب منهم 
تحاشى هذا الخنطاب ذي الجوهر الايديولوجي والحذر منه يتبنون أطره ومساراته بكل اقتناع . 
هناك عدد ضخم من أطروحات الدكتوراه كانت قد صممت وكتبت طبقاً للفرضيات الشائعة 
للخطاب القومي والخطاب الاسلامي المعاصر. يسوغ مثل هذا الوضع الحاحنا على اتخاذ مسافة 
نقدية تجاه هذا الخطاب. ولهذا السبب نعتبر ان نقل هذا الخطاب الى اللغات الاوروبية» 
(الغربية) بنفس الصياغة والتعابير التي يستخدمها المسلمون لا يكفي من أجل تبيان منشئه 
التاريخي وتأشيره النفبى ‏ اللغوي ومكانته الابستمولوجية. هذا السبب أيضاً سوف نيتدىء 
بتفكيك آلياته الخفية©. 


خاور الخطاتب الاسلامي المعاصر 


تقصد بكلمة «محاور» التوجهات الدائمة والمستعادة التي يحددها المسلمون لفكرهم وإرادتهم 
التاريخية في إعادة تنشيط وتطبيق تعاليم الاسلام. ان مجموع المحاور والفرضيات التي 
سنستخرجها تشكل بنى الفهم الشائعة لدى الناس الاكثر ثقافة ولدى المؤمنين الاكثر بساطة 
وسذاجة ف آن معا. انها مشتركة لدى الجميع . سوف نركز الانتباه على المحاور التالية : 


١‏ الله واحد ومتعال وحي وعادل. .. وقد توجه بمبادرات عديدة نحو البشر واختار منبم 
اوصياءه (أو رسله) على هذه الارض . 


؟ - تمارس كل مبادرة (- كل وحي) نفس اسلوب التوصيل في كل مرة. فالله يختار نبياً أو 
مرسللا من أجل التصريح بارادته أو رغباته وأوامره الى البشر. وعندئلٍ ينقسم البشر الى فثتين 
متبايزتين تماما هما: فثة المؤمنين الذين لسهم الايمان أو دخل في قلويهم /وفئة الكافرين المغرقين في 
الرفض والضلال. 

- ينتج عن ذلك انقسام الزمن الارضي الى «قبل» الوحي / و «بعده». من هنا ينتج أيضاً 
التقويم اليهودي أو المسيحي أو الاسلامي . وحتى الفضاء او المكان فهو ينقسم الى منطقة يجري 
فيها 0 قانون الله وشريعته» ومنطقة اخرى غير خاضعة له (ارض العصيان) أو دار الاسلام/ 
دار ارب . 


+ - أن القران توي على الوحي الكامل والأخير. ولن يكون بعذه وحي حتى قيام الساعة 





(#) هذا مايفعله معظم اللستشرقين الذين ينقلون النصوص الاسلامية الكلاسيكية أو الماصرة إلى 
اللنة الفرنسية أو الانكليزية دون أي تخليل تاريخي أو نقدي. أنظر مثلاً ما يفعله أولفييه كاربه بالنسية 


م5 





(النشور) والحساب في الآخرةء كل آية في القرآن تمثل عوراً موجهاً من اجل التفكير والعمل 
(الممارسة) . 

ه ‏ إن حياة محمد والمدينة ‏ الدولة التي أوجدها في «المدينة (يثرب) بين عامي 5377 - ؟”7” 
تعتبر تموذجاً اعلى ينبغي تقليذه في الحياة الفردية والجاعية معاً. يشكل صحابة محمد جيلا 
متميزاً ومتفوقاً لأهم تلقوا بإخلاص وأمانة الوحي القرآني وتعاليم النبي. 

1- يُشكل كل من الدين والدولة والدنيا ذرى مترابطة لا تنفصم للوجود البشري . ولكن 
الدين هو الذي يشكل (- يصوغ) بالمعنى القوي للكلمة السياسة واحياة الدنيوية طبقا للمعادلة 
التيولوجية الكالية : الوحي - الحقيقة المطلقة وهذه الحقيقة هي التي توجه التاريخ م الأرضى بي المؤدي 
بدوره إلى تاريخ النجاة والفوز في الآخرة”©. 

7 . يما ان التقيقة كلها متضمنة في الوحي وتجربة المدينة” فان النظام الاجتماعي والتاريخي 
المقبول والشرعي في الوقت الحاضر ينبغي ان يكون متلائ] بالضرورة. مع النظام الذي عرفته الآمة 
في بداياتها في زمن مقدس يعلو على كل الازمان. وهذا هو تعريف 5 الاصلاحي (أو النزعة 
الاصلاحية) المنصوح باتباعه منذ القرن الحجري الأول والذي استعيد بقوة في القرن التاسع عشر 
من قبل التيار السلفي . تسيطر هذه النظرة الاسطورية للتاريخ اليوم أكثر من أي وقت مضى على 
الخطاب الاسلامي المعاصر. سوف نرى فيها بعد ان الممارسات التاريخية المحسوسة والمعاشة على 
أرض الواقم تصحح أكثر فأكثر من هذه النظرة . 

إن كل المحاور (أو البدهيات) التي انتهينا من تعدادها آنفاً تشكل الاعتقاد واليقين 
الاسلامي . وهذا الاعتقاد يفترض بدوره في كل تجلياته الفرضيات التالية : 


فر ضيات الخطاب الاسلامي المعاصر 


نقصد بالفرضيات هنا المبادىء التِى تستمر في إنتاج كل المعرفة الإسلامية» والواقعة خارج كل 
ضبط أو نقد ايستمولوجي (- معرفي). تفترض هذه المعرفة ان الكلية التاريخية ناتجة عن المعادلة 
المذكورة انما أي : الوحي - التقيقة الكلية. وهذه الحقيقة توجه التاريخ الأرضي أو الدنتيوي 
الذي يؤدي بدوره إلى الفوز والنجاة في الآخرة. وتفترض أن الوحي موجود كلياً في القرآن الذي 
إن في البداية عبارة عن مجموعة من العبارات الشفهية التي محف تفودفا في] عدم وإذة: 
فمن الضروري قراءة (- تفسير) هذا النص من أجل إنتاج المعرفة الصحيحة والموثوقة. 
وتخصوضا من أجل انتاج القانون الديني الذي يتحكم بالعبادات كما بالمعاملات©. لقد أسس 
الفكر الاسلامي الكلاسيكي عليماً خاصاً للتساؤل عن الشروط اللغوية والتاريخية 0 
الصحيح للنصوص المقفدسة (قرآن + حديث). تنقصد بذلك علم اصول الفقه والشريعة. على 





0 ا أركونا تعيير 9 جرب الديئةع دلا بن كلمة 0 لكي + نصف الاتقلااب -- أحيدة 
وف بايا حو أن بنع ا ا ولفجحيا الدينية اين الرمزى الخلاق. 





55 


الرغم من ان هذا العلم قد توقف عملياً وأهمل بعد القرن السادمن الهجري أو الثاني عشر 
اليلادى (ولكنْ بشكل أقل لدى الشيعة) فانه يدعم الفرضيات التالية ويقويبا بدلا من أن 
ينقدها: 

١‏ - إن الصحة التاريخية» للمصحف قد تأكدت نمائياً منذ الجمع الذي تم في خلافة عشيان 
(سنة 7 هلا ه/554 - 555 م)ء وكل تشكيك بظروف هذا التشكل يعتبر زندقة كبرى 
تؤدي الى المعاقبة والقصاص الصارم . 

١‏ - شهدت تعاليم محمد نقلاً موثوقاً كلياً بفضل ذاكرة الصحابة وأمانتهم العلمية التي لا 
يرقى اليها الشك ثم بفضل التابعين حتى تاريخ تثبيت التعاليم والنصوص كتابة. ونتج عن ذلك 
صحيح البخاري (مات عام 5505 ه / 817١‏ م) أو مسلم 51١(‏ ه/ 6م م) فيس يخص 
السنة والكليني ١م‏ ها / 4 م) واين بابويه "4١(‏ ه / ١م‏ فيا بخص الشيعة . 


القانون الديني مرسّخ كلياً من قبل السيادة المقدسة التي لا تناقش للنصوص الْجمّعة في 
الترائين المذكورين آنفاً (التراث السني + التراث الشيعي). إنه موثوق وراسخ إما من قبل 
نصوص واضحة وقاطعة» وإما بشكل غير مباشر عن طريق اجماع المسلمين أو القياس”". 

5 - يتقن الآئمة المجتهدون المسؤولون عن بلورة الشريعة كل العلوم التقنية من قواعد لغة 
عربية ومفردات (معجم) وفقه لغة وبلاغة وأسلوب وعلم معنى ومنطق وتاريخ . هذه العلوم التي 
لا بد منها ومن السيطرة عليها لأجل تحديد المعنى الوحيد والصحيح لكل نص مقدس. وهكذا 
أنجزوا خلاصات تيولوجية وفقهية - قانونية تفسر التشريع الإلمي من أجل مجتمم البشر. وقد 
ضمتوا بذلك لكل الأزمان تطبيق (أو امكانية تطبيق) المبدأ الذي ينص على: ألا حكم إل لله . 
ومهمة رئيس الدولة سواء كان خليفة او سلطاناً او امير او رئيساً ان يسهر على التطبيق الحرفي 
لكل مواد الشريعة. 

© - لا يمكن للعلوم التقنية الخاصة بالتفسير الكلاسيكي ان تعرف القطيعة الابستمولوجية 
التي ترمي في سلة المهملات وسائل هذا التفسير وتحديداته ونتائجه. وبهذا الشكل يستعصى 
العقل الاسلامي على التاريخية (أي أن الزمن يتغير ويتحول ويبقى هو ثابتاً على حاله) . ١‏ 

إن طراز وجود الاسلام في التاريخ مرتبط بالحفاظ على هذه الفرضيات على الرغم من 
التكذيب القاطع الذي تلقاه من جهة الواقع والنقد العلمي الحديث معاً. سوف نرى كيف ان 
ا موضوعات الأكثر شيوعا وانتشارا في الخطاب الاسلامي المعاصر تنعشها من جديد وتقويها. 





(*) يقصد أركون أن العقل الديني الإيماني النشكل هكذا برفض تطبيق مبدأ القطيعة الابستمولوجية 
أو اللعرفية على العلوم التقنية التي يرتكز عليها. هذافى حين أن العلم الحديث كله سين مدى اللسافة 
الشاسعة والقطيعة الو اضحة بين فقه اللغة الكلاسيكي والألسئيات اللديئةق وبالتالى بين مناهج التفسير 
القدية ومنبجيات دراسة النصوص الخالية أو بشكل أعم بين النظومة الفكرية التقليدية والنظومة الفكرية 
الحديئة , 





ا 


موضوعات الخطاب الاسلامي المعاصر 

بقضد بكلمة موضوعات كل انواع المطاليب والشعارات والاحتجاجات والآمال والاعتقادات 
البي جيّشدت الوعي الاسلامي منذ القرن التاسع عشر. لنعدد هنا أهمها وأكثرها ثباتاً 
واستمرارية : 

١‏ وحله الإسلام يستطيع أن يقدّم قاعدة للمقاومة الفعالة ونقلام للقيم قاقر على مواجهة 
الحيمنة السياسية والاقتصادية والثقافية للغرب. 

؟ ‏ لا يمكن تفسير السيطرة التي بمارسها الغرب على المجتمعات الاسلامية عن طريق 
الضعهف العقائدي للاسلام أو عن طريق معارضة الاسلام للتهدم والعقل الحديث والعلم ىا 
ادعى ارنست رينان. على العكس. فان الاسلام دين منفتح على كل كشوفات الحضارة 
الحديثة”©. ولكن المسلسين سرعان ما تخلوا ونحولوا عن التعاليم الصافية والخصية للاسلام 
الاولي. اذن فالخل التاريخي لمعا لحة الانحطاط يكون ببععث الإسلام 5 عظمته الأولى . 

© إن العدالة والاخحوة والديمقراطية وحقوق الانسان وتحرير المرأة والتسامح والاستتخدام 
العادل للملكية ودشر الثقافة . . . وكل أبتكارات الثورة الدديثة موجودة ُْ الاسلام منذ عصره 
الاول (2- العصر الافتتاحي ) . فالاسلام يطالب بكل ذلك وينص عليه. ان الاسلام فو عل 
الغرب والعالم . 

ان الايديولوجيا المادية التى يبئها الغرب تهدم القيم الروحية للاسلام. ينبغي اذن محاربتها 
ومحاربة كل متبعيها من مستشرقين وباحثين مسلمين معتئقين للافكار الغربية في آن معا. 

6 العلوم الموجودة 2 الغرب غير قادرة عل المهم الموضوعي لعاريخ الاسلام وتعاليم 
الاسلام. ينبغي اذن الالتزام الكامل يمنبجية الاصول -١(‏ اصول الفقه واصول الدين). وحتى 
الفلسفة الاغريقية التي اعتمدها وتيناها المفكرون المسلمون في الحقبة الكلاسيكية تظل مشبوهة. 

5 - قصل السياسة عن الدين يمثل فكرة هدامة انخحترعها الغرب. اما الاسلام فهو يحافظ على 
المراتبية الحرمية بين السيادة التشريعية العليا (كلام الله وتفسيراته المأذونة) وبين كل أشكال 
السلطة السياسية. 

٠‏ كل الاختراعات الكبرى للعلم الحديث موجودة سابقاً في القرآن أو معلنة ومشروحة فيه. 
لقد سبق العلياء المسلمون كل الأوروبيين وعلومهم وخصوصا اثناء العصور الوسطى . 

م . لا يمكن لعملية البناء الوطني الخارية حالياً بعد الاستقلال أن تتم بمعزل عن الاسلام أو 
ضِذه . 

إن مجرد القراءة البسيطة لكل المادىء السابقة تبين لنا إلى أي حد يمزج (يخلط) الخطاب 
الاسلامي المعاصر بين خصائص الايديولوجيات الحديثة وبين بعض عناصر التركيبات 
الأسطورية. ما العمل أمام هذا الكم المائل من اليقينيبات الي تميّش الشباب اللاهب 
والديناميكي والمحبط والمتوسل اليه من كل الجهات معاً؟ هل ينبغي الاكتفاء باحقيقة 
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السوسيولوجية التي تنضح من خلال صياغاتنا الوصفية المحضة لمذه المبادىء التي يجد فيها 
المسلمون المعاصرون أنفسهم بكل سهولة؟ أم أنه ينبغي علينا تفكيك نظام التصورات الخاصة 
بالختطاب الاسلامي من أجل تعرية مكانته المعرفية ومستويات صناعته وانجازه ووظائف تقنيعه 
للواقع وتجييشه للوعي وتشكيله للخيال الاجتراعي؟ تكمن احدى مهام البحث العلمي الحديث 
قُُ عملية فهم وتبيان الاستخدامات المتنوعة التي يقوم بها كل جتمع انطلاقاً من مورونه السيمانتي 
المعنوي والرمزي . لققد آن الأوان لكي نجعل المجتمعات العربية والاسلامية تستفيد من طرز 
الفهم الجديدة هذه التى يتيحها لنا الفكر المعاصر. 
العصر الافتتاحي (التدشينى أو التأسيسى) 

لم نعد مبدف إلى احتقار القديم أو الماضي أو الدين أو العقائد أو التراث باسم العلم الحديث 
المتأكد من قواعده ومبادثه ومناهجه ونتائجه. ذلك ان التضاد الحاد والقاطع بين التراث والحدائة 
لم يشكل في التاريخ إلا لحظة محددة هي النظة العقلانية العلموية التي فرضت تحديداتها 
ووصفاتها” . لقد تجاوزنا هذه المرحلة الآن. إن المجتمعات تتكلم على عدة مستويات وبنبغي أن 
نتلقى كل خطاب على المستوى المعرني الخاص به ومن خلال المقولات التي ساعدت على تشكيله 
وتمفصله. هكذا نلاحظ أن الخنطاب الاسلامي المعاصر لم يتوصل حتى الآن إلى التمييز بين 
الأسطورة والتاريخ . إنه يخلط بين هذين الطرازين من المعرفة وينتقل من الواحد إلى الآخسر دون 
أي اتزعاج أو تساؤل أبستمولوجي ودون أن يشعر بأية مشكلة. في الواقع. ليس من الانصاف 
القول بأنه يجهل التاريخ . ولكنه لا يزال بعيداً جداً عن تاريخانية القرن التاسع عشر الاوروبية 
الي توصلت إلى تهميش العامل الديني والروحي المتعالي وحتى طرده نهائياً من ساحة المجتمم 
واعتباره يمثل إحدى سات المجتمعات البدائية. على العكس من ذلك نجد أن هذا اللخطاب 
الاسلامي إذ حشر وأو حصر) كل غماذج التاربخ الارضي الدنيوي في الزمن القصير للوحي (- 
زمن التجرية التأسيسية) فإنه قد حرم نفسه من مفهوم أسامي باللنسبة للتحليل النقدي الخاص 
بالمعرفة الاسطورية والمعرفة العقلانية على السواء. أقصد بذلك مفهوم التاريخية او الشروط 
الاجتماعية والسياسية والثقافية لاستخدام الاسطورة والتقديس والتعالي والعقل؛ الخ . . 

ذلك إن ما يريد الخطاس بعثه واحياءه ليس دولة المدينة التي وجدت في زمن الب واثما 
الشروط الدينية المثالية التي انتجتها. وهكذا يقوم بعدة عمليات من تنكير الواقع 55 دون أن 
يعي ذلك. وهذه هي خصيصة المقنطاب الأسطوري والايديولوجي . إنه - أي المقطاب 
الأسطوري - يحول العمل المادي الملحسوس الذي قام به النبى محمد بترميزه2**) للفضاء ء الاجتماعي 





(*) يقصد أركون بمذلك فترة الوضعية الظافرة والسلذجة التي سادت القرن التاسم عشر. انظر 
للمزيد من الاطلاع مقدمتنا لترجمة هذا الكتاب؛ «الفكر للستحيل». 

( #) القصود بالرميز («منادكناهطسرة 12) خلق مناخ رمزى وشعائرى جديد ع رأسمال دمزى) 
ذكي بحل عل الرموز التي سادت الكزيرة العربية في مرحلة الجاهلية . وقد رافق خلنق الدولة الجديدة 
رهز «جديد. 
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التاريخي الخاص بمجتمع الحجاز أقول يحوله إلى نوع من التصورات الأسطورية للحظة خلاقة 
انه يحاول اقناعنا بأننا انعرف تهاماً الشروط المثالية الخاصة بتلك الحقبة أو على الأقل إن معرفة هذه 
الشروط ممكنة تاريخياً. وهذا الشيء أبعد ما يكون عن التحقق حتى الآن. كما أنه يتجاهل 
التحولات التاريخية التي حصلت بدءا من عام ضن م والتي أبعدتنا عن تجربة المدينة . إن هذه 
التجربة تصور على انها فريدة من نوعها وفوق تاريخية ومكن تكرارها اليوم في آن معاً! . 


إذأ كان من الصعب حصر العصر الافتتاحي 5 فضاء اجتماعيٍ وتاريخي دقيق ومعرفته بشكل 
تأم ع فان من الممكن وصفه وتحديده بمثابة عملية خلق جماعية وظفت فيها أجيال المؤمنين حتى 
القرن العاشر على الأقل مطاليبها وآمالها في الكمال الانساني والنظام السياسي المثالي والعدالة 
المطلقة والإخاء. حصل كل ذلك عن طريق اسقاط كل هذه القيم المثالية على الصورة الرمزية 
لمحمد وعلى مناخ الدلالات والمعاني الخاصة بكلام الله. إن الشهادات التأويلية و«لروايات التي 
نقلتها الأمة المؤمنة جيلا بعد جيل 550 الى ابعد حد المضامين المعنوية والسيانتية لاعيال 
النبي ورسالته وصحابته فيا يخص الخط السني. وللأئمة ئمة فيا يخص الخط الشيعي . وهكذا تشكل 
في الاسلام نوعان من التراث الحي (التراث السني + التراث الشيعي). أما التراث الخارجي فقد 
عانى خلال التاريخ من تضاؤل قاعدته الاجتماعية وانحسارها. إن هذين التراثين يبرران الحاجة 
والدعوة الملحة للعودة إلى الأصول . الثىء الذي نقرؤه ونفهمه فى هذه الدعوة اذن هو العملية 
التاريخية لتشكيل ما يدعى بالتراث الديي . وهو ايضاً إرادة الكينوئة والوجود للأمة التي تلقت 
نداء الرسالة الإلهية اكثر مما هو ممارسة سياسية واقتصادية وثقافية محددة""©. عندما ننظر عن كثب 
للحياة اليومية للجاعات المختلفة الى تشكل الأمة نكتشف انها منغرسة جميعها في «حس عمل 
او عفوي مباشر»”" بعيد كل البعد عن الرسالة امثالية الدينية التي يستمرون في الانتساب اليها 
ضمن منظور الخلاص الاخروي. توجد هنا علاقة مخيفة وتحجوبة من قبل الخطاب الإسلامي 
المعاصر بين الرسالة التى تحيل الى العصر الافتتاحى وبين الرأسمال الرمزي الخاص بكل فئة او 
جماعة عرقية - جغرافية والذي هو مرتبط بتبادلات اقتصادية وتوازنات اجتماعية وممارسات شديدة 
القسر والإكراه . 

الكي يفهم القارىء المتضادات الثنائية والمقابلاات الي أحاول ادخالها هنا فسوف 0 له 
مثلا طويلا نسبياً ولكنه يوضح الامور بشكل ممتاز. لقد وجدت في المغرب الكبير كله وحتى سنى 
الخمسينات او الستينات”3) تمدوض! فِ الواحة الجنوبية مؤسسة اجتاعية ‏ اقتصادية تدعى 
الخياسة إمن الخخمس ل ). تفل هذه المؤسسة ‏ العرف نوعاً من الاستشهار الزراعي الذي 
يخضع مالك الارض اليد العاملة المدقوع ها اجرها بشكل عيني كامل. ويتم الاتفاق على ان 
يدفع للعامل خمس المحصول المشكل اساسا من التمر. لا يقوم الخياس فقط بالعمل الزراعي 
واغما يقوم انقنا باعال الخدمة لدى سيده الذي يجازيه مقابل ذلك ببعض المدايا ويخلع عليه 
حمايته . 


تفسر لنا الشروط الاستعبادية والاستغلالية لهذا الوضع سبب إخلال الئاس بالاتفاق احياناً 
عن طريق هربه. من بين الوسائل القسرية التي يستخدمها السيد عندئذ لتلاني ذلك ثمة وسيلة 


ديا 





يسميها الخطاب الاجتماعى السائد ب «الحثانة» : اي الهبة الحنونة. في الواقع ان هذه التسمية هي 
اكثر من كناية او تورية. انها تع الممارسة العنيفة والقسرية بقناع الفضيلة الاخلاقية التي تفرض 
نفسها واحترامها عن طريق القيم الرمزية السائدة لدى الجماعة. تتلخص فكرة الحنانة في عدم 
إعطاء الئاس كل الحخصة إكل الخمس) التي خصه دفعة واحدة. وائما يحتفظ السيد بجزء من 
هذا الخمس بشكل دائم تلافياً للخطر ولكي يدفع للعامل اللنديد الذي يحل محل الخءّاس في 
حالة المرب ثمنا بخسا. وهذه الخحصة المستخدمة بهذا الشكل هي التي تسم الحنانة . نرى من 
وجهة نظر محليل علاقات الانتاج والاستغلال ان الحنائة تمثل اغتصابا او با مزدوجا (اي نهب 
العامل المارب والعامل الذي يخلفه معا). ولكن الشيء المهم بالنسبة لنمط الانتاج العائلٍ السائد 
لدى الجماعات الصحراوية يكمن في استثار الأرض دون انقطاع لانها الأداة الوحيدة لسلطة 
السيد الذي يتوصل لأن يفرض على المجتممع حتى المفردات الاجتياعية التي تؤبد شرعية نظام 
كامل من الاستغلال واللامساواة. 

ينتمي هلا النظام وكل القانون الاخلافي والتشريعي الذي يضمن عارسته واستمراريته الى ما 
يدعوه بيير بورديو ب «الحس العملي». المقصود بذلك مجمل الروابط الحقيقية للانتاج والمبادللات 
التجارية والي تصوّر دائيا على أساس انها ممارسات أخخلاقية عالية بواسطة الاستخدام المكتّف 
للمفردات الخاصة ب «الرأسهال الرمزي» للججماعة9“, بالطبع فان كل ذلك سابق بوقت طويل 
على ظهور الاسلام. وقد استمر حتى يومنا هذا على الرغم من نشر القانون الاسلامي (الشريعة) 
ضمن القطاعات الاجتناعية الخاضعة للسلطة المركزية (أي الخاضعة للخلافة أو السلطنة أو 
الامارة او الدولة الحديثة). ينبغي اننجاز سوسيولوجيا للسلطة المركزية من اجل تحديد مدى 
الانتشار الحقيقي للقانون الديني بالقياس الى اتساع المناطق التى يفرض فيها الجس العمل 
قواعده وقانونه. 

فيه| يخص كل فضاء سيامي واجتماعي - اقتصادي موصوف عموماً بالاسلامي حتى من قبل 
«ابعض الاستشراق» يوجد مستويان متمايزان جدا ولكن متداخلان من التنظيم والتعبير الخاصين 
بكل فنة اجنماعية. فهناك المستوى الأولي او الأرضية التحتية الثققافية القديمة جداً ذات الأصل 
«البيئوي » والمحورة عن طريق الاستخدام المستمر لقانون رمزي محدد. وهناك المستوى الاكثر 
ظهورا لأنه الأحدث من الناحية الزمنية» وهذا هو الذي فرضته الدولة الاسلامية المركزية على 
النظام الاول منذ العصر الافتتاحي . هذا يعنى انه يوجد في كل مكان من المجتمعات العربية 
والاسلامية ترائان تلان من حيث مكانتهما الانتروبولوجية*. هناك التراث الأولي الذي احتقره 
الاسلام يشدة ودعاه ب «الجاهلية»: أي بالمعنى الخرثي زمن الجهل. في الواقع ان هذا التراث هو 
عيارة عن «الفكر المتوحش» (بمعنى ليقي سكراوس) والثقافة المتوحشة والممارسة المتوحشة للمجتمع 


(#) اللقصود بذلك -١ ٠‏ الثراث اللحل والعادات الألفية السابقة على الاسلام التى استمرت حى بعد 
ظهوره بشكل أو بآخر (وهذا حو الخس العملي أو القانون البدوي القديم. قانون العرض والشرف 
وعموما كل تجليات الحضارة الرعوية والزراعية). ؟ - الثراث الاسلامي (أو الشريحة) الذي لبق بشكلقل 
خاص فى المواضر والعواصم والذى ارتبط بالسلطة الرسمية واللغة الفصحى وبسروقراطية الدولة. 
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العربي وخصوصاً المجتمع البدوي الذي لا يعرف الكتابة ولا السلطة المركزية ولا القانون المشترك 
ولا اللغة الموحدة. اما التراث الاسلامي الذي افتتحه القرآن ودولة المدينة التي أسسها محمد فهو 
يستند على الكتابة بالمعنى المزدوج للكلمة: أي أول الكتابة يمعنى الكتابات المقدسة وثانياً الكتابة 
بمعنى التثبيت الخطي والحرني للكلام الشفهي, هذا التثبيت الذي يؤدي الى تشكيل الارشيف 
وانتصار «العقل الخطي الكتابي»*2. إنه يستند أيضاً على القانون الكوني المجموع في المصحف 
وعلى اللغة العربية الرسمية والثقافة الحضرية العالمة التي تحجها وتعييطر عليها:التكية الرتظة 
باستراتيجيات سلطة الدولة. من هنا نفهم كيف أن كلا التراثئين كانا في حالة تنافس في كل مكان 
ولا يزالان حتى الآن. 

إن تداخلهما وتعارضه) هما اللذان يحدّدان الديالكتيك الاجتماعى - التاريخى للمجتمعات التى 
لستها الظاهرة القرآنية ويتحكان به ويُسيرانه. والخطاب الاسلامي المعاصر اذ يحاول اعادة تجذير 
التاريخ الحاضر لهذه المجتمعات وغرسه في العصر الافتتاحي يميل بذلك الى ترسيخ قطيعة تاريخية 
مزدوجة وترسيخ منطقة فلسفية من اللامفكر فيه (من الممنوع التفكير فيه). إنه يدعو إلى احداث 
قطيعة نهائية مع التراثات الأولية التى تحاول الانبعاث على هيئة هوية ثقافية فعلية. كما أنه يدعو 
إلى آأحداث 0 مع الحضارة الأمبريالية والمادية للغرب. إن اللامنطقية العملية» واللاواقعية 
التاريخية والسوسيولوجية والثقافية لهذا الرفض المزدوج هي أوضح من أن تحتاج إلى برهان . إغها 
يعس رع مدى أتساع اللامفكر فيه الذي ترسخه بالضرورة فرضيات الخطاب الاسلامي المعاصر. 
هكذا يبدو العصر الافتتاحي وكأنه خارج شروط المبادلات المادية وأشكال الاستغلال والتعبير 
التي تحدد في كل مرحلة تاريخية معينة الآليات الحقيقيه لتوليد أي مجتمع بشري . إنه يبدو بمثابة 
عصر مثالي يقف فوق التاريخ ويتعالى عليه . نحن نرى ان العصر الذي فرض نفسه بعد موت 
النبي بصفته عصراً افتتاحياً لا يمكنه ان ينجو من التحليل التاريخي والاجتماعي والانتربولوجي 
والفلسفي بصفته الحظة تاريخية محددة لمجتمع الحجاز. في الواقع أن العصر الافتتاحي يمارس 
تأثيراً اجتاعياً وانلنو لوحا عار :وسهيينا إل حرغية أن 0 ف الامتناع عن دراسته علمياً 
يؤدي إلى تأبيده وتخليده. نجد أن علوم الانسان والمجتمع تفتتح آفاقاً ومنظورات غنية فيا يبخص 
الفكر «الوحثى أو المتوحش» والوعي الاسطوري والخطاب الديني. إن المنظورات المذكورة بدلا 
من ان تحتقر هذه الذرى من الدلالة والمعنى كبا كان يفعل العلم الوضعي في القرن التاسع عشر 
تفتح المجال لتوحيد المعرفة واعادة النظر في تحديدات المعرفة الموروثة عن الانظمة التيولوجية 
والفلسفية الكلاسيكية ومقولاتها وممارساتها. وببذا الشكل نجد ان إعادة قراءة القران يمكن ان 
تكشف لنا عن مكانة اللغة الدينية التي لا تختزل إلى أي شيء آخر والتي تفرض صلاحياتها حتى 
ضمن اطار العلم الحديث. وعندئظٍ نجعل ممكناً طرح تساؤلات جديدة تستطيع تمثل الوظيفة 
الاسطورية للظواهمر والتاريخ يدلا من معارضتها يشكل تعسفي بالعقلانية الحديئة الفانحة. 
عندئذٍ نستطيع أن نطرح هذا السؤال مشلا: لماذا نجد أن اللغة الدينية المتضمّنة في القرآن 
والتوراة والاناجيل ممكنة الوجود في هذا المجتمع دون غيره» وف هذا الظرف التاريخي دون غيره؟ 
ماهي الشروط المحسوسة والملموسة لوجود لغة كهذه؟ ما وظائفها الفعلية في المجتبمعات 
النامية”0؟ 





ف 


إن الفكر العري ‏ الاسلامي التالي اذ يفتعم حقل بحث جديد كهذا يبتدىء هكذا يسدّ الموة 
التِى تفصله عن العقلية العلمية التي تسود كل الحضارة الحديثة . 


الظاهرة الاسلامية 


كيا حاول بعضهم من قبل التفريقٌ بين الظاهرة التوراتية والانجيلية وبين الظاهرة اليهودية 
والمسيحية قاننا سنحاول هنا التفريق بين الظاهرة القرآنية والظاهرة الاسلامية”©. ولما كان هذا 
التمييز قد حصل على يد علماء لاهوت مهتمين فقط بالحفاظ على أصول الايمانء فإننا سنحاول 
تبريره فيها يخصنا عن طريق الاعتبارات الموضوعية ايضاً. ولكن هذا لا يعنى اطلاقاً تجنيب القرآن 
كل مشروطية تاريخية أو سوسيولوجية من أجل التركيز أكثر على تعاليه. ففي رأينا ان الظاهرة 
القرآنية تتميز عن الظاهرة الاسلامية بواسطة الشروط اللغوية والسيميائية والتاريخية لنشأتها. 

فمن الناحية اللغوية: نجد أنه من السهل تبيان أن الخطاب القرآني يختلف عن كل خطاب 
آخر في اللغة العسربية. اننا لا نقصد بالاختلاف هنا التفوق الذي ركزت عليه نظرية 
الإعجاز«"» وانما نقصد المعطيات الشكلية والنحوية والمعنوية والبلاغية والاسلوبية والايقاعية 
الخاصة بالقرآن والتى يمكن حصرها والكشف عنها عملياً. إن المجاز يلعب دوراً حاسم في 
تشكيل كلية الخطاب القرآني. إنه هو الذي يتيح تغبير أو تحوير الوقائع الوجودية الأكثر يومية 
وابتذالا وتصعيدها وتساميها من اجل أسطرة وترميز مناخ الوعي الديي الحديد الذي يراد 
تأسيسه وفرضه (- خلق الرأسمال الرمزي للاسلام). ' 

ومن الناحية السيميائية : نجد أن الخطاب القرآني مركب كلياً بواسطة مخطط معين للتوصيل 
(أي شبكة تواصل وتوصيل محددة). نجد في هذا المخطط أن الوظائف المهيمنة تمارس من قبل 
الفاعل نفسه: أي الله. والله يتواصل مع مرسّل اليه ينقسم الى نوعين: مؤمن وكافر. وتتم 
عملية التوصيل عن طريق وسيط ذي مكانة متميزة وسلبية في آن معأ هو: محمد. إنه مجرد ناقل 

ومن الناحية التاريخية: نلاحظ أن الآيات القرآنية قد رافقت طيلة عشرين عاماً المارسة 
السياسية والاجتماعية والثقافية للنببي . ففىي الوقت الذي كان فيه النبي يعبر مباشرة وبشكل 
محسوس عن ممارسات وأهداف عمله ومشروعه كان القرآن يخلع لباس التعالي على هذه الأعيال 
والوقائع ويجعلها متسامية ومتعالية عن طريق ربطها بالمطلق الأعلى وبالإرادة الغيبية لله (البَدَاء). 
وهكذا ميت التواريخ واسماء الاماكن واسراء العلم والاحداث الفردية من الآيات لنزع الصفة 
التاريخية عنهبا وطولب «الوعي» المدعو بالقلب أو باللبٌ أو بالعقل والشعور بالحاح بربط كل شيء 
في هذا العالم بالخالق الاعظوه*. ان القرآن يؤسس وعيا خاصا بالعالم والتاريخ والدلالة وهذا 
فسوف يشرط فيهما بعد وعلى مذار القرون كل ادراك المؤمنين بالعالم وكل تعبير عنه . 





(*) يوضح أركون كل هذه النقطة بشكل موسسع في الدراسة الت يتضمتها هذا الكتاب بعنوان: 
«مدخل إلى دراسة الروابط بين الاسلام والسياسة)». 





ألا 


أما الأمر فيختلف فيها يخص الظاهرة الاسلامية. فبعد موت النبي توقف الخطاب القرآني عن 
ممارسة دوره كقوة منظمة أو مشكلة ترسخ وعياً في حالة الانبثاق ضمن الاخدات المعاشة من قبل 
جماعة «المؤمنين1. إنه يصبح بالتدريج مكاناً (أو فضاء) ثابتا لللاسقاط و يها يربع إليه . أصبح 
برجيع اليه من اجل تحديد المعايير السيمانتية والاخلاقية والسياسية والشعائرية والقضائية الي 

ينبغى أن تتحكم منذ الآن فصاعدا بفكر كل مسلم وممارسته . ولكن راحت تُسقّط عليه في أزمان 
تالية” اه وق أن واحد ل انواع التصورات والمفاهيم والافكار والتحديدات التي تظهر في 
الاوساط الكوسموبوليتية للمراكز الحضرية الجديدة (دمشق» بغداد, البصرة, الخ. . .) 
المرور (أى الانتقال) من الظاهرة القرانية الى الظاهرة الاسلامية يتم على صعيدين متمايزين 
ومترابطين في آن معا: 

١‏ صعيد الدولة والمؤسسات وعملية التمثل او الدمج الايديولوجي للجاعات والمجتمعات 
(دجها داخل الامة الاسلامية او الامبراطورية الاسلامية). 

١‏ صعيد الانجازات العقائدية والثقافية وصعيد النفسيات الفردية والجماعية. في كلتا 
الحالتين نجد ان الاسلام هو عامل التغير والتحول ولكنه يتحول هو بدوره عن طريق عوامل 
واشياء خارجية عليه. وكلهما ابتعذد عن منبعه الأولي كلما ازدادت حدة الحنين للصفاء الضائع وكليما 
تحولت تلك اللحظة التاريخية الأولى الى لحظة اسطورية تتمركز فيها كل القيم الحقيقية والوسائل 
الفعالة من اجل النجاة الأخروية9". ان جانب الدولة والمؤسساتٍ الرسمية معروف بشكل اكثر 
لانه استرعى انتباه المؤرخين المسلمين انفسهم بشكل ريا وأصبح الموضوع الآساسي 
للحوليات ثم للتاريخ الاحداثي لدى المستشرقين. 2 هلا النوع من المؤلفات تعدّد السلالات 
المتتابعة الني حكمت باسم «الاسلام» الذي استخدم قْ الواقع كمصدر للترير والتسويغ (أي 
خلع لباس الشرعية على السلطة). وبهذه الطريقة شاعت فكرة الترابط والتضامن بين السلطة 
السياسية والدين. إن المؤرنحين إذ كتبوا التاريخ أو نظروا اليه فقط انطلاقاً من هاتين الذروتين قد 
قووا الرؤية الرسمية ورموا في دائرة النسيان القطاعات غير الخاضعة للسلطة الرسمية في كل 
مجتمع . لهذا السبب نجد انه من اللازم اليوم إن نعيد كتابة كل التاريخ المرتبيط بالظاهرة 
الاسلامية وذلك عن طريق التساوق والربط بين المتهجية التاريخية المهتمة بدراسة التغير والتتحول 
عبر الزمن وبين المنهبجية الانتروبولوجية المهتمة بدراسة البنى)في لحظة زمنية ثابتة ومحددة.. 

نلاحظء فيا يخص المغرب الكبير» أنه اذا كانت الدولة الاسلامية قد حظيت بنوع من 
الاستمرارية في المغرب وتونس» فان الامر يختلف فيا يمخص الجزائر. ويمكننا القول بانها قد بقيت 
هشة في كل مكان ومهدّدة باستمرار من قبل القوى الاجتماعية الرافضة للخضوع للسلطة 
الرسمية وال شكلب حتى القرن التاسع عشر الجزء الاكبر من المجتمع الكلي. لم تتراجع الدولة 


(#) يقصد أركو ن بذلك مزاوجة الدراسة التطورية التارعنية (#ندهعطعهنة) بالدراسة التزامنية والآنية 
(ءندمعاءسرمم). وهو بذلك بريد أن يتجاوز ذلك الصراع الذي شاع ف فى الستينات بين الانتربولوجيين 
البنيويين وبين الؤرخين أو الصراع بين البئية والتاريخ). انظر للمزيد من التوسع حول هذا اللوضوع 
دراستنا عن فوكو ف ججلة «مواقف» اللبنانية. عددي 489). 59ش). 





ي, 


ابداً عن مشروعها في دمج مجموع السكان تمثلهم وذلك عن طريق القوى الشلاث التالية: 
الكتابة. تمييزاً ها عن التراث الشفوي للمجتمعات القبلية المجزأة. والثقافة الحضرية الى أنتجها 
رجال الدين تييزاً لحا عن الثقافة الشعبيةء والأرثوذكسية الدينية التي رسخها العللاء من أجل 
إدانة العقائد المهرطقة. ولكن حتى نجي ء اااستقلال بقيت الروابط القبلية والثقافات والعادات 
المحلية والعقائد السابقة على الاسلام تقاوم القوى الرسمية التي تحاول ابتلاعها او تمثلها وديجهاء 
بل انبا قد ساهمت في تشكيل ما نسميه عموماً بالحضارة الاسلامية"©. 

أما المستوى (أو الجانب) العقائدي والثقاقي والبسيكولوجي (النفسى) فقد استكشف أيضا 
ولكن بواسطة فرضيات التاريخ الرسمي والفكر الرسمي. فقد جرت العادة على الاهتمام 
بالشخصيات المشهورة والمؤلفات الكيبرى الي تجيب على -حاجة النخبة السياسية والاقتصادية والتي 
تتكرر هي نفسها في كل مرة وفي كل كتاب. وهكذا تم تشكيل تاريخ مجيد ومثالي وخصوصي 
كان روجيه غارودي قد قدم عليه مثالا بعد غوستاف لوبون ولقى نجاحا له مغزاه لدى الجمهور 
الاسلامي. ان الطابع الايديولوجي لهذا النجاح والضغط الذي بمارسه يجبرنا اليوم أكثر من أي 
وقت مغى على التمييز بين الحقيقة الى يستهدفها الفكر العلمي؛ وبين الحقيقة النفسية ‏ 
الاجتاعية التي تفرضها الحركات الجاهيرية بالقوة». ان كل مجتمع يتوسل الى ماضيه طالباً منه 
العون بالشكل الذي يتوافق مع الصراعات الايديولوجية التي يعيشها فٍ الحساضر. والخطر الذي 
يتهدد المجتمعات العربية والاسلامية المعاصرة يكمن في أنها تفسح يحالا ضئيلا أكثر فأكتر للنقد 
الفلسفي والعلمي المركز على مختلف القوى والممارسات والآليات التي توجه قدرها التاريخي”». 
ان عنف التأكيد على وجود عقلانية ذات جوهر إلهي توجه وتغنى بشكل مستمر ما يدعى بناريخ 
الاسلام يرافقه توسع الخيال الجماعي الذي تغذيه التصورات المثالية المستعادة والمكرورة بشكل لا 
يفتر من قبل الخطاب المجيش والمحرّك. نقصد بذلك المواعظ في المساجد والمؤهرات العامة 
ومقالات الصحف والمجلات والخطب الرسمية والكتابات المنافقة للمؤلفين الغربيين ذوى 
الاغراض والغايات المتعددة. , . ْ 

ان مسألة الخيال أو المخيال عتنةةنهدصة.1 لم تحتل بعد مكانتها التى تستحقها في رصف 
ودراسة تاريخ الفكر الإسلامي . كان للاستخدام الخاص جداً لمذه الكلمة الذي طبقه هنري 
كوريان على الفكر الإيراني ميزة لفت الانتباه الى بعل اسامي في كل ثقافة وفي كل مجتمع”". لن 
نعود هنا الى اشكالية فلسفية ضخمة لا تزال مفتوحة للنقاش. سوف نقول فقط بأن الثيال الذي 
نعنيه هنا يتدخل في الكلية الاجتماعية التاريخية”". انه لا ينحصر بالعالم الخيالي وللفلسفة الشرقية» 


(*) هن الواضح أن «الحقائق» النفسية ‏ الاجتاعية ليست حقائق من وجهة النظر العلمية. ولكنها 
تفرض نفسها كحفيقة لا تناقش لأنها تجيش اللماهير وتحركهاء في حين أن الفكر العلمى يبدو دخاطتك أو 
متهورل. أو داخم . ١‏ 

(**) هنا تختلف متبجية أركون عن منهجية مستشرق كهنري كوربان فيا يخص مسألة بعد الخيال 
وتأثره قُِ الاسلام ' الشيعي خصو صا, ذفي حجن يرى فيه الأول ظاهرة انتربولوجية ذات تأثر مادى ١‏ يرى 
فيه الثاني خاصية روحانية وصوفية فقط. ٠‏ 


ها 


ولا بتلك «المخيلة» التي استبعدها العقل الكلاسيكي الناشط في مجال المسيحية أوني مجال 
الاسلام السني”". كان جورج دوب وكاسترياديس قد بيّنا الاول فيما يخص العصور الوسطى 
والثانى فيا يخص المجتمعات الحديثة دور الخيال (أو المخيال) في تأسيس نظام معين ورؤيا معينة 
ترسخان كالاسمنت المسلح وحدة جماعة بشرية محددة أو شعب أو أمة. إن الخيال إذ يتلقى 
كن التصورات والدلاللات الشغالة ذهنياً على الرغم من أنها ليست محسوسة أو واقعية وليسثت 
من نمط عقلى منتظمء أقول إذ يتلقى ذلك يبدو اكثر واقعية من الواقع لانه يحرك المارسات 
الفردية والجماعية الحاسمة9"©. 


كان الفكر التيولوجي والفلسفي الكلاسيكي قد فرض في المسيحية كما في الاسلام حقلا معينا 

من المسموح التفكير فيه يمارس دوره بحسب التعارضات التبسيطية التالية: الخير/ الشر 
الصحيح/ الخاطىء؛ العقلاني/اللاعقلاني» الجميل/القبيح. المؤمن/الكافر. 
الارثوذكسية / الحرطقة. الخ . . . وهكذا تشكلت مقولاات جوهراتية اعتقد الناس زمناً طويلا إغنا 
تمثل انجازات نهائية للعقلانية في حين انها مرتبطة بالخيال وبشدة. ينبغي اعادة النظر في كل 
العلوم الدينية الناجزة في الإسلام ضمن هذا الاتجاه لتبيان نشأتها ومكانتها. وهذا هو المشروع 
الذي انخرطت فيه عندما تحدثت عن «نقد العقل الاسلامي)". 


لنتأمل في المثال الغني جداً لسيرة النبي. كانت إحدى السير القديمة التي وصلتنا هي سيرة ابن 
اسحاق )م هن١‏ ه//اج؟ م( التي استعادها وصححها اين هشام م اا هإالام م). وقل 
استمرت عملية تشكيل الصورة الرمزية والقدسية المثالية لمحمد على هذا التحو طيلة اكثر من 
قرن في الاوساط المؤمنة تحت تأثير عوامل عديدة وطبقا لمنبجيات الثقافة الشفهية. لم يلغ الانتقال 
الى حالة التراث المكتوب مع أبن اسحاق كل آثار التراث الشفوي في السيرة. ولكن هذا الانتقال 
ثل مرحلة جديدة من علاقة المسلمين بالعصر الافتتاحي . نلاحظ فيم] بعد ان ابن هشام قد 
أدخل أو مارس توعا من «الضبط التاريخي» للحكايات والروايات كان سلفه يجهلها. ولكن 
ججموع القصص والشهادات يخضع لآليات انتاج المعنى الخاصة بالسرد الروائي اكثر نما يلتزم 
بقواعد كتابة التاريخ . فقد استخدمت المبالغات الخيالية الشعبية بشكل غير متايز من حيث 
الدلالة والحقيقة عن العناصر التي نصفها ب «التاريخية» ضمن رؤيتنا الحسديثة للمعرفة. والسبب 
هو أن أناس ذلك الزمن ‏ وحتى الكثير من معاصرينا التقليديين ‏ لم يكونوا يعرفون التمييز بين 
الأسطورة والتاريخ . 


كان المؤرخ الوضعي (- المستشرق) في القرن التاسع عشر قد قرأ السيرة النبوية بعد ان حذف 
منهاأ بشكل منتظم كل ما يلعوه بالخرافات ضمن تحديذاته التعسفية . وهكذا كتب سيراً (علمية» 
للنبى» أي سيرا غير مشكوك فيها ومصفاة من كل تحوير للواقع أو من كل تسام وتصعيلك . 
دذانة عام تدكا مركز الاغاء الفومي : 


ولكن هذا التسامي لا يزال مستمراً حتى يومنا هذا في الحاب الخيال الاسلامي الساعي . في 
الواقع ان الجزء «الخرافي» من سيرة النبي هو الاكار إضاءة وأههمية إذا ما أردنا القيام بدراسة 
النشأة التاريخية والبسيكولوجية للوعي الاسلامي . وبدلا من الاكتفاء باحداث التضاد العقيم بين 
التاريخ الوضعي والااخزالي من جهة. والعقائد الشعبية والتهويلاات والميالغات المفرغة من 
حقيقتها من جهة أخرى.» فإنه فد ]ضيح مكنا اليوم توحيد حقل المعرفة عن طريق اعادة قراءة 
سيرة النبي أو علي أو الأئمة أو المهدي أو الصلحاء والأولياء ضمن التوجهات الثلاثة التالية : 
١‏ المنشا النفسي والاجتماعي والثقاني للخيال الاسلامي الشائم ثم وظائف هذا الخيال 
وإنتاجيته"'. اقصد ب «الانتاجية» هنا القوة المجيشة والمحركة للتصورات الجماعية داخحل 
الحركات التاريخية الكبرى كالشورة العباسية أو حركة الاخوان المسلمين اليوم او «الثورة 


؟ ‏ فن القص أو أسلوب السرد مأخوذاً كموقع (أو كوسيلة) لانتاج كل دلالة تغذي الخيال 
بشكل خاص (أقصد بذلك سيميائية القص والإخراج المسرحي للحكاية ونسج حبكة من 
الأحدات الواقعية من أجل تشكيل رؤيا معينة 1 تقوية بعض العقائد ناد ا قمع معينة 9 
النبوية بعد القرآن بالنسبة للجاهلية) . 

الشروط التاريخية والثقافية لتحول خيال جماعي محدد وتغيره. أقصد بذلك عملية المرور 
من مرحلة «الخرافة» أو «الأسطورة» أو الشعائر والطقوس الى مرحلة التاريخ ومعنى هنذا المرور 
وشرعيته. واقصد المرور من مرحلة الخرافة المعاشة بمثابة التاريخ الحقيقي الى مرحلة التاريخ 
الحقيقي المعاشس والمفهوم وكأنه إيديولوجيا. نستهدف هذه النقطة الاخيرة بالطبع الاشارة الى 
الحالة الراهنة للمجتمعات الاسلامية والفكر الاسلامى0 . 


التجربة الإنسية أو الإنسانية (هيومانيزم) 

هناك سيبان اثنان يدعواني للتحدث عن التجربة الإنسية من أجل موضعة الإسلام في التاريخ 
بشكل أفضل . الأول هو أن هذه التجربة كانت قد نُسيت وأهملت من قبل الفكر العربي - 
الاسلامي نفسه منذْ أن كان قد حصل رد الفعل السني في القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر 
الميلادي (المقصود رد الفعل ضد المعتزلة وا الفلاسفة وبقية الاتجاهات الاسلامية أيام المتوكل 
والقادر). انها ليست منسية فقط وإنما هي منكرة ومرفوضة بشكل مزدوج من قبل الاستشراق 
الذي يرفض أن يخلع على الاسلام اسم تلك التجربة الشهيرة التي شهدها الغرب في القرنين 
السادس عشر والسابع عشر والتي اعتبرت خاصة به دون غيره (ليس هناك نزعة انسانية الا 
انسانية الغرب > هيومانيزم). كما أنها مرفوضة من قبل التيار الأصولي الإسلامي المعاصر الذي 
يريد التشديد على الأصل الإلهي الصرف للرسالة الإسلامية. وأما السبب الثاني فهو فلسفى. 
ذلك ان النجاحات التكنولوجية للغرب قد جعلت الخطاب الإنسى والنزعة الإنسية تبدو هامشية 


با 





وياطلة. لقد مات الانسان كما مات الله*“ولم يبقٌ في الساحة إلا إرادات القوة الجماعية 
واستراتيجيات السيطرة عن طريق التقدم التقني والانتاجية الاقتصادية. لذا نجد ان اعادة التأمل 
من جديد بالتجربة الإنسية لكي نتجاوز هذا الرفض المزدوج تبدو لنا بمثابة ضرورة ملحة بالنسبة 
للفكر المعاصر. 

شهدت منطقة إيرآن ‏ العراق في الشرق ومنطقة الاندلس في الغرب بين عامي (775 - 557 
ه/١٠هم‏ - 56 م) ظهور ثقافة جديدة وحضارة جديدة منفتحة ونخخلاقة وفاتحة بأفضل معاني 
الكلمة. وقد ازدهرت أنذاك كل فروع المعرفة وظهر مفكرون خلاقون ذوو حسٍ عال 
ومنفتحون على محتلف انواع الترائات الفكرية من هندية وايرانية وسريأنية ومهودية ومسيحية 
ونبطية ويونانية. وكانت اللغة العربية آنذاك الأداة اللغوية المشتركة في الاستخدام. وكان 
الاسلام الواقع في تنافس مم اليهودية والمسيحية يقدم الاطار الميتافيزيكي والمنظور الروحي 
اللذين يحددان تخوم كل الفضاء العقلٍ للقرون الوسطى . شهد الميتافيزيك التوراتي الذي أعاد 
القرآن صياغته بشكل جديد ازدهاراً فلسفيا كبيراً بفضل ترحمة ة مقاطع من كتاب تساعيات 
أفلوطين الى العربية تحت عنوان «أثولوجيا أرسطوطاليس». وهو في الواقع لا علاقة له بأرسطو. 
وهكذا تشكّلت روابط لم تدرس بعد بشكل جيد بين التعاليم القرآنية من جهة والفلسفة 
الافلاطونية ‏ الأفلوطينية والأرسطية من جهة أخرى. وقد شهدت الترجمة من اليونانية مباشرة أو 
بواسطة السريانية الى العربية داعا من القرن الثالث المجري انتشارا كافياً لتوليد مؤلفات غنية 
مصمّمة ومكتوية باللغة العربية مباشرة. لن نستطيع هنا ذكر جميع الأسماء الكيرى التى ساهمت 
في تطوير الحركة الإنسية العربية. سنكتفي فقط بذكر اسم الجاحظ (م 708 ه/818 م) لأنه 
جمع في شخصه بين موهبة الخلق الادبي من جهة وبين الجحرأة العقلية التي وضعت أسلوب التهكم 
والنقد في خدمة ما ندعوه اليوم بلاأسطرة التراث العربي الاسلامي من جهة أخرى”" ذا 
100 .ل بعد ذلك بقرن من الزمان راح التوحيدي (م 5١5‏ ه/؟ 1٠١‏ م) يستعيد 
المشروع نفسه ويعمقه مع سيطرة معادلة على اللغة العربية وعلى العقلانية الفلسفية والاحداث 
السياسية والروحانية الاسلامية. ان اللوحات الحية اللاذعة التى صور بواسطتها بيئات العلماء 
والمثقفين ورجال الدين والسياسيين التي سادت منطقة إيران - العراق تحت حكم البوبهيين تكفي 
لوحدها في الشهادة على ظهور نزعة إنسية عربية. كان التوحيدي احد الكتاب والمفكرين 
النادرين : الذين ثاروا وتمرْدوا باسم الانسان ومن أجل الانسان. وقد قال هذه الحملة الحديئة 
بالمعنى المعاصر للكلمة: إن الانسان أشكل عليه الإنسان». نجد بشكل عام أن الجيل الذي 
دعوته بجيل مسكويه والتوحيديٍ 409" ها 1٠٠‏ ه/ ٠٠١9 461١‏ م) يمثل الذروة الاكثر 
تقدماً وعلواً لفكر منفتح در ا كان قد شجع عليه بل ومارسه مسؤولون سياسيون كبار كاين 
العميد الأب والابن والصاحب بن عباد وعضد الدولة. . . كان استيلاء البويبيين على السلطة 


(#) يشير أركون هنا إلى صرخة ذوكو الشهيرة في آخر كتابه «الكليات والأشياء» الى يعلن فيها موت 
الانسان بعد أقل من ماثة عام على اعلان نيتتشه لوت الله (في الخرب طبعاً). انظر للمزيد من التوسمع 
دراستنا عن فوكو اللذكورة آننا. 
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عام (:* ه/ 455 م) قد ادى الى نزع الشرعية عن الخلافة العباسية والى إقامة نظام 
اللامركزية وتحقيق نوع من العلأنية ف الحياة السياسية. وصاحب كل ذلك تقدم «العقل الخالد» 
بصقته الملكة الوحيدة القادرة على انتاج معرفة صححيحة وتجاوز الصراعات الطائفية ومصاحة 
الانسان مع نفسه (- الحكمة) وموضعته في الكون (أنظر علوم الكونيات والقلك والجغرافيا 
والتاريخ والتبات والحيوات). 

اما علم التأريخ (كتابة التاريخ) الذي يشكل فرعاً حاسياً وهاماً جداً في المعرفة العربية - 
الاسلامية فقد اجتاز مع مسكويه (م 57١‏ ه/ ٠١١‏ م) مرحلة تحليلية مهمة راح أبن خلدون 
)م 8م ه/5 ١:٠١‏ م) يستعيدها ويبوسع من إطارها فيما يعد. كان مسكويه يارب ما دعاه 
بتاريخ النساء العواجز والاساطير الخادعة ثم يؤكد على تفوق النقد السيامى والتحليل الاقتصادي 
ويبرهن عليه . إضافة الى ذلك راح يحرر علمي الاخلاق والسياسة من مواعيظ الخطاب الديني 
الابوية الناصحة من اجل فرض الاشكالية الفلسفية. راح ابن سينا معاصره الأصغر سنا (578 
ه/77١١‏ م) يطور هذه الانجاهات وذلك عن طريق بلورة وتشييد بناء فلسفي ضخم يلتقي فيه 
الخيال الايراني الخصب يدقة الفكر اليوناتي ومعطيات الملاحظة العيانية. ينبغي أن نشير هنا أيضا 
إلى خلاصات التيولوجيا المعتزلية لعبد الجبار :5١1٠(‏ ه/ه7 ٠١‏ م) وبرنامج البحث والمعرفة 
والممارسة لاحوان الصفاء. والنظريات اللغوية الخصبة لابن جني (947 ه/7١٠٠‏ م) وابن 
فارس (546 هل ٠٠١‏ م) والسيرافي (54 ه/ 485 م) والخوارزمي (1"41 ه/ ٠٠٠١‏ م) 
والجغرافيا البشرية التي ما انفك اندريه ميكيل يكشف عن كنوزها*". . 

إنني إذ اذكر ببذه الاساء والمؤلفات والافتتاحيات الكبرى للعقل الذي يناضل ضد العبودية 
التي تصيب الوجود البشري فاتي أهدف الى تبيان كيف أن تراثا ثقافياً ما يخرّب نفسه عن طريق 
عمليات البتر والحذف التى يمارسها ضد ذاته. لماذا أخفت المجتمعات الاسلامية تدريجياً بعد 
القرن الخامس الحجري الاتجاهات الإنسية التي شهدتها سابقاً ونسيتها وقتلتها؟ لماذا نشهد في 
نباية هذا القرن العشرين الصعود الضخم لإسلام مغلق ودوغيائي ومتعصب واسطوري؟ هذا 
هو السؤال الضخم الذي لا ينتبه اليه اولك المختصون والايديولوجيون الانتهازيون الذين 
يملؤون الحو بثرثراتهم عن «الاسلام». 

ينبغي عليناء لكي ترى الصورة بشكل اوضح. ان نتفحص الآن الروابط بين الدين 
والمجتمع بعد القرن الخامس الهجري /الحادي عشر الميلادي . 


الدين والى لجتمع 


بالطبع ليست الروابط بين الدين والمجتمع محصورة بالإسلام» كل المجتمعات البشرية ببحاجة 
إل نظام من العقائد والقيم والمعارف من أجل تبرير «نظامها» وتأمين شرعيته والحفاظ عليه. كان 
الدين حتى ظهور الإيديولوجيات العلمانية الحديثة هو الذي أمن وظيفة التبرير هذه والتى لا بد 
متبا. لقد يا حتى الآن كيف مارست الظاهرة القرآنية والظاهرة الإسلامية دورهما تصفنينا 
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نموذجاً للعمل التاريخي فعا للحركات الاجتاعية والسياسية وعلاء الدين. استمرت المدارس 
المختلفة بعد القرن الخامس في ادعاء الانتساب الى هذا النموذج ولكن» استناداً على نصوص 
مدعوة «مستقيمة أو أرثوذكسية) وبعد أن قامت بعمليات اختيار وحذف وإلغاء عديدة على هذه 
النصوص . هناك اولي المدارس التيولوجية والقانونية» من سنية وشيعية وخارجية ومالكية وحنفية 
وشافعية وحنبلية. الناتجة كلها عن الصراعات السياسية والعقائدية التى حصلت في الفترة 
الكلاسيكية. وقد انضافت اليها فيه) بعد الزوايا الدينية التى سوف تملّ محل السلطات المركزية 
المعهارة. راحت كل مدرسة وكل زاوية تطور ترائها الخاص عن طريق إعادة إنتاج تعاليم القائد - 
المؤسس <2- النبي) بشكل حرفي وسطحي لا جوهري» وقد فعلت ذلك بواسطة التعاليم 
المدرسية السك ولاستيكية الاتباعية والشعائرية الصارمة. وهذا ما أدى الى انتصار المنبجية 
السكولاستيكية ونشوب المزايدة المحاكاتية”'بين رؤساء الزوايا المتنافسة الذين يلجأون. من أجل 
توسيع مجال سيطرتهم السياسية. إلى ترسيخ صورة للارئوذكسية أكثر نقاءٌ وصفاءً. أي أقرب ما 
تكون الى الرسالة القرانية ونجرية المدينة*" . 

ينبغي التحذير من إلصاق هذه الأشياء الطارئة بجوهر الإسلام بصفته ديناً ونظاماً عقائدياً. 
هذا ما يفعله كل اولئكك الذين يكررون القول يكل كسل ب «أن باب الاجتهاد مغلق» في 
الاسلام من قبل سيادة دينية عليا لا نعرف من هي . ذلك ان الدين ليس إلا عاملا من جملة 
عوامل أخرى فاعلة ومؤثرة على المسار التاريخيٍ للمجتمعات البشرية. ينبغي اذن أن نأخذ بعين 
الاعتبار توزع القوى الموجودة في الساحة بدءأ من القرن الخامس المجري والتي وجهت مصير 
العالم الإسلامي وقادته. كنا قد رأينا كيف ان رغبة الدولة الخليفية في الوحدة والتوحيد قد 
اختفت بوصول البويهيين الى السلطة. أما الأتراك السلجوقيون فقد ناضلوا من أجل أرثوذكسية 
سئية دون أن يعيدوا للخلافة هيبتها. واما المغول فقد ألعْوا مؤسسة الخلافة بالذات ووضعوا لا 
حداً عام (565 ه/م5؟١‏ م) وكسروا التوازنات الحضرية الطشة التي ارتكزت عليها الثقافة 
الكلاسيكية . راح الغرب و 07 ذاله يسح للصيطرة على التجارة البحرية. وابتدأت عملية 
استعادة اسبانيا من قبل المسيحيةء ومهد كل ذلك للفتوحات الاستعمارية كا وأكمل عزل العالم 
الاسلامي واضعافه عا منذ الحروب الصليبية الأولى وحتى .الصراع العربي - الاسرائيلي. 
تود روابط وثيقة بين الصعود الذي ل يقاوم للغرب وبين تراجع المجتمعات الإسلامية 
وتخلفها. سوف ايكون من غير الإنصاف ألا نأخذ بعين الاعتبار تأثير العوامل الداخلية في هذا 
التحول . كان ابن خلدون أحد المفكرين العرب النادرين الذين انخرطوا في تفكير نقدي يسير 
في هذا الاتجاه . رف صدرت مؤلفات نقدية عدينة» وانما ذات اهمية ضعيفة, بعد هزيمة 
)١1977(‏ الساحقة. نلاحظ بشكل عام أنه كلما ازدادت حدة الحماس القومي كلما أصبح التحليل 
النقدي ممنوعاً. هذا على الرغم أن هناك موضوعات كبرى عديدة تستأهل» بل وتنتظرء الدراسة 
والنقدء ففيا يخص العصور السابقة هناك مثلا: مسألة تواجد كمية ضخمة من العبيد في 


(#) اللقصود بذلك أن كل ذعيم مذهب أو مدرسة يزاود على الآخرين في تقليد سيرة النبي ومحماكاتها 
لكي ١‏ يكتسب طهارة أكبر وأهمية أكير. 





دثم 


الجيوش الاسلامية وحتى في حرس الخليفة. هناك أيضاً بنى القرابة وانعكاساتها السلبية على 
المجتمع من عصبيات عنيدة وغيرها. ثم هناك مكانة المرأة في المجتمع ومكانة الطفل والنظام 
التربوي وموضوع الدين بصفته نظاماً للضبط الاجتماعي . ثم نظام الاقطاع والوقف والسلطة 
المقدسة التى لا تمس والمنافسات القبلية والتضاد الكائن بين الحضر والريفيين واليدو. . . يضاف 
الى كل ذلك؛ فيما يخص العصر الحديث». مشاكل التنمية المستوردة نماذجها من الغرب. 
والايديولوجيات المقلّدة والمكرورة والآنظمة (أو الدول) المقطوعة الأواصر عن الآأمة والشعبء 
والأمة التى هى ف طور التكوين (بالمعنى الحديث) وعدد السكان المتزايد بسرعة هائلة واقتصاد 
التبعية» الخ . . . 


انطلاقاً من هذه المعطيات المحسوسة المهملة دائياًء يمكننا إعادة تقييم الوظائف الحقيقية 
للإسلام أمس واليوم . إننا دف هنا إلى القلب التام لتلك الهيجية التي تنطلق من السدين من 
أجل «تفسير» كل تجليات الوجود الاجتماعي والتاريخي . إنني لا أقول بأنه ينبغي إخضاع العامل 
الديئي في كل قطاعات المجتمع وني كل الظروف للعوامل الاقتصادية والسياسية والديمغرافية من 
أجل شرح كل التطورات ولمتغيرات والاحداث. نحن نعلم كيف أن الماركسيين أنفسهم قد 
أجيروا على إعادة النظر في عقيدتهم بسبب الدور المتعاظم للظاهرة الإسلامية منذ حوالى العشر 
سنوات. يبقى مع ذلك صحيحا ان التحليل السوسيولوجي للعبة العوامل المختلفة المعقدة هو 
شىء مبدئي ينبغي القيام به قبل تحديد نوعية العامل المسيطر في قطاع محدد وفي منعطف زمني 
معين». ان طراز حضور الاسلام واهميته كان يتغير دائمأ بحسب نوعية الففات الأتنية والثقافية 
وبحسب المناطق والظرف التاريخي. إنه يعتمد على درجة القرب او البعد من العاصمة والسلطة 
المركزية وعلى إشعاع مركز للتعليم دون غيره او شهرة معلم روحي معين وعلى مدى انتشار 
الكتابة العربية التي تؤهل المرء لفهم الفكر الكلاسيكي وعلى درجة مقاومة المئؤسسات وصلابتها 
وعلى مدى حضور العادات والثقافات المحلية السابقة على الإسلام وعلى دور الحداثة وتأثيرها بعد 
القرن التاسع عشر وعلى عامل الديمغرافيا واسلوب الحكم والتنمية بعد عام .)١465(‏ 


من الضروري أن تيز في الحماس الديني الكبير الذي يبيج الاجيال الجديدة المولودة بعد عام 
)١1560(‏ العناصر التالية رغم صعوبة ذلك». وهى : 


1 البعد الروحي الصرف المعاش بحسب مراحل الزهد المتدرجة والنظام الداخل الذي 
يعلمه الصوفيون؛ ؟ - البعد الاجتراعي الذي يعبر عن حاجة إلى التضامن والأمان بعد انهيار 





(*) هذا يعني أن أركون يرفض كلتا النهجيتين: الثالية التقليدية والادية الدوغائية الجامدة. كيا أنه 
يرفضص فكرة «العامل الخاسم في نهاية للطاف» ويرى أن هناك عوامل عديدة مؤثرة توجه حركة التاريخ لا 
عامل واحدا فقط . وينبغي دراسة كل حالة من الخالات على حدة لمعرفة لعبة هذه العوامل واكتشاف 
العامل الحاسم أو الؤثر أكثر من غيره. أحياناً يكو ن العامل الاقتصادي اللادي هو الاسم وأحياناً يكون 
العامل الأسطوريى الخيالي هو الخاسم دون أن ينفى هذا اهمية ذاك. 


م١‎ 





0 التقليدية للحاية وخصوصاً اضمحلال قانون «العِرّض» أو «الشرّف» المشهور والجبار؛ 
البعد السياسي المناضل الذي مبدف إلى الاستيلاء على السلطة؛ 8 البعد الايديولوجي ذو 
ب ل الشديد بسيب أنه ينوجه إلى --- مقتلعة من 0 وفيا ما تكون 3 أو 


هكذاء إذن». نقيس حجم الوظائف والقيم والعوامل التي يخلط بينها البعض باستمرار اذ 
يكتفون بذكر اسم الاسلام 1 6 قد حلوا كل شيء دفعة واحدة! كنا قد رأينا كيف ان الخطاب 
الاسلامي المعاصر يحبذ مثل 00 الخلط اذ يكرر بشكل دوغائي القول بأن الاسلام هو دين 
ودولة ودنيا بشكل لا ينقصم . . فهذا الشعار فعال دا لدى المناضلين المتحزبين ولكنه م يل ابد 
تحليلا تتولوعيا خديد| . كان الفكر الاسلامي قد اهتم بالموضوع من الزاوية الاخلاقية والقانونية 
أكثر مما اهتم به من الناحية التيولوجية”©. إن المقاربة التيولوجية لهذه المشكلة تلقى اليوم 
معارضات جدية من قبل المؤرخ وعالم الاجتاع والفيلسوف. أعتقد أنه من المفيد أن أشق هنا 
بعض الطرق آملاً في تعديل الرؤيا الامتثالية للغربيين وتجاوز رفض المسلمين في افتتاح منطقة 
جديدة للفكر في أن معا. 

إن فصل الكنيسة عن الدولة والمعارك التي حصلت بين العلمئة ورجال الدين تعبر بالدرجة 
الاولى عن الصراع بين مفهومين للمعرفة والعمل التاريخي الملائم لما. نجد من وجهة النظر هذه 
أن المسلمين الذين يرفضون فتح هذا النقاش بحجة انه يخص الغرب فقط يعيرون بكل بساطة 
عن عجزهم عن دراسة تاريخهم بالذات والتفكير فيه بالمعنى القوى والمليء لكلمة تفكير. صحيح 
أن الصراعات السياسية والاجتاعية التي أدت إلى فصل ذروة الدين عن ذروة السياسة تبرز صفة 
خاصة بالمجتمعات الغربية. ولكن من الضرورة فعلاً التمييز جيدا بين الرهان الفلسقي لهذه 
المسألة (أقصد بذلك طرق فهم الواقع واساليبه ومستوياته ثم تاريخية كل عمل معرفي) وبين 
الحلول العملية التي فرضها انتصار البورجوازية الرأسالية والصناعية على الكنيسة. فنجاح القيم 
العليانية والموقف العلاني في اوروبا عائد الى حد كبير الى الصعود المستمر للبورجوازية وهيمنتها 
الاقتصادية والسياسية. أما في الاسلام فقد حصل العكس؛ ذلك أن البورجوازية التجارية التي 
كانت قد دعمت النزعة الونسية او الإنسانية في القرنين الثالث والرابع عشر الهجريين لم تشهد إلا 
وجوداً بدائياً وموقتً”©. كانت القاعدة العسكرية الي استندت عليها مختلف السلالات الحاكمة 
فثل البوننيين أجنبية اجتاعياً وثقافياً. وقد لجأت دائ] الى علماء الدين القادرين على تبرير 
السلطات الدنيوية من اجل خلع الشرعية الاسلامية عليها على الرغم من انها جاءت عن طريق 
الغوه والعنف. نضرب هنا مثلا على ذلك دور الغزالي في زمن السلجوقيين أو فيا بعد دور ابن 
تيميّة . فالتهديدات الخارجية والصراعات الداخلية قد قوت من دور الدين كقوة للتجييش 
والمقاومة. نضرب على ذلك مغلا «الجهاد» في زمن الحروب الصليبية وفي إسبانيا وي زمن 
الاستعيار الحديث . . . وهكذا داح الدين يمثل : نسيج الوية الجماعية وفضاءٌ (مكاناً) تسقّط فيه أو 
عليه الآمال التبشيرية والأخروية ويمثل نظام لان والمعارف التي تتلاعم مع كل مستويات 
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الثقافة. لقد استطاع الاسلام عن طريق هذه الوظائف العديدة أن يطبع بطابعه الحساسياتٍ 
الجماعية طيلة كل الفترة السكولاستيكية الاتباعية. إن أشكال الادراك والتصور وكيفية محاكمة 
الامور التى نشرت في تلك الفترة من قبل التيولوجيا الشعبية تمثل اليوم عقبات ابستمولوجية من 

هكذا نفهم الآن انه ليس مشروعاً ولا مبرراً أن تحمل القرآن مسؤولية عدم الفصل بين 
الدين والسياسة. كا انه لا يمكتنا أن نعزو الفصل الحخاصل بيتبما ف الغرب للمسيح . فميارسة 
البشر التاريخية في المجتمع والطريقة التي ترجحموا مها الرسالات الأولية عبر التاريخ هي التى فرضت 
في هذه الجهة أو تلك مفاهيم ومؤسساتٍ متغايرة. والدور الذي لعبته البورجوازية الغربية هو 
ظرق وعابر. انه لا يعطيها الحق في ان تبدو كطبقة نموذجية ينبغي ان تقلد وتحتذى في كل زمان 
ومكان لكى تكرر التجربة نقسهاء ولا كنطب لحقيقة متعالية تعارض الحقيقة الدينية . 

ان التنافس الذي حصل منذ عام ١41177‏ بين البورجوازية الظافرة وطبقة البروليتاريا الثورية 
يضيء لنا الآن الطابع الظرفي والآنيٍ لأكبر الفتوحات التي شهدها تاريخ البشر (فتوحات 
البورجوازية). اما الاديان التوحيدية فهى تعتقد أنها قادرة في هذا الظرف الذي يشهد ازمة 
الايديولوجيات «الحديثة» على استعادة المبادرة في التاريخ دون ان تعيد النظر جذرياً في مصادرها 
ومبادثها التي وجهت نشأتها وألهمت مفسريها وحددت عقائدها. عندما دافع مفكرو المعتزلة عن 
مفهوم خلق القرآن كانوا قد أحسوا بالحاجة الى دمج كلام الله في نسيج التاريخ. إذا ما استعاد 
الفكر الاسلامي اليوم هذه الفكرة فانه عندئذ سوف يمتلك الوسائل الكفيلة بمواجهة المشاكل التي 
تنثال على الفكر المعاصر من كل حدب وصوب بمصداقية اكبر وابتكارية أقوى وأعظم . 

علد عد عد 

أرجو أن اعقاو لأني كنت قد ألمحت بسرعة الى بعض الأسماء والمؤلفات والمفاهيم والاحداث 
التي تحتاج الى تفصيل اكثر فيها يخص الجمهور الغريب عن هذه القضايا. وأرجو ان يحاول 
القارىء توسيع معلوماته والعودة الى المصادر العديدة لكي يستعيد فيا بعد عملية التفكير التى لا 
بد منها لمواجهة مناخ الحرب الايديولوجية التي تسجننا في سياجها القوى العمياء. فالمجتمعات 
الاسلامية والعربية الحالية بحاجة لأن تقوم بعودة نقدية على ذاتها إذا ما أرادت ان تصل الى ذلك 
المستوى من الحقيقة والعظمة الاخلاقية ونوعية الوجود التي دعاها القرآن لان ترتفع بنفسها اليه. 


م 





الفصل الثاني 
الهوامش والمراجع 

)1١(‏ هناك مثالان على التنظير السريع الخاص بمجمل تاريخ «الإسلام؛ انطلاقاً من مشكلة العبيد التي سنتعرض 
لما فيا بعد. أنظر: 

:)12. هن تألف دانييل بايب (65م1ف2‎ ١ 

«الجنود العبيد والاسلام ؛ نشأة النظام العسكري». مطبوعات جامعة بيل: .148١‏ 

؟"- من تأليف باتريسيا كرون (0086 .5): 

وعبيد على الأحصنة : تطور السياسة الاسلامية»» مطبوعات جامعة كامبردج» .198٠‏ 

يضاف إلى هذين الكتابين في اللغة الفرنسية كتابا م . لوميار اللذان يعئوان: 

5 الاسلام قِ عظمته الأولى (الفترة الواقعة بين القرنين الثامن والحادي عشر ميلادي). منشورات فلاماريون» 
باريس. .١97١‏ 

«المناطق الجغرافية والشبكات التجارية في أواخر العصر الوسيط»» منشورات, موتون 19197. 

(؟1) انظر كتاب بول بالطا وكلود ريلو بعنوان: 

.178 515020 ,عد نالع سا8 عل ماعن 21ئاة 3[ - 

() أنظر المراجع التالية بالإنكليزية : 
عط 111 1005 12ع1 عأهاذ - /إودعك رصقم[ نقنة1 0 تتعاصه مز كعتاتامم هه سمتعنتاع] :1/امتل الى و[وناه ه51 - 

,1980 لإمقطلم رؤقع1م علعمل8 ببعع1[1 01 لإازوقع لالضلا )5 ,222100 ابعقاطوم 
الدين ورجال السياسة في ايران المعاصرةء العلاقات بين الدولة وطبقة رجال الدين في فترة آل بهلوي . مطبوعات 
جامعة ولاية نيويورك .١98٠‏ 
1980 .ععشقدكء 300 'إاانتتنلاصمن) 01 كعنتاععء0121 ع1" .سفعلا سدعلهوك/1 :ممع4لع16 1ل[ 14نه 82416 .1 .4 - 

ايران الحديثة : «ديالكتيك الاستمرارية والتحولم) .١98٠‏ 

وبالفرنسية : 

.2 ,تناط"50نا0[ناة "0 5قع7255م 5ع1 ع كتاعاع لآاء7 7297011108 عتنا'نان عع-اوء*0131) :1(موء ]3 .72 - 

(4) سوف نختصر تسمية الخطاب الاسلامي المعاصر كما يلي (©001) [ملاحظة : تهم النص الفرنسي فقط] . 

(5) إن تعرية هذه الآليات وكشف الفرضيات الضمنية التي توجه خخطاباً ما هما لان أساسيتان لا بد أن يقوم 
هما كل تحليل نقدي. نلاحظ أن المستشرقين يستمرون للأسف في نقل الخطابات الاسلامية الكلاسيكية والمعاصرة 
إلى اللغات الغربية (اتكليزية» فرنسية» . .) دون أي تحليل نقدي . أنظر كتابئا : «نحو نقد العقل الاسلامي» الذي 
ترجم إلى العربية بعنوان: «تاريخية الفكر العربي الاسلامي». وانظر خصوصاً مقالتنا التالية فيه: «الدين والمجتمع 
من خلال النموذج الاسلامي» . 

(1) من أجل توضيح هذه الصياغة انظر: محمد أركون: دقراءاتٍ في القرآث». 

0 انظر دراستنا: «مفهوم العقل الاسلامي» في كتابنا المذكور آنفاً دتاريخية الفكر العربي اللإسلامي» . 

(8) ينبغي التمييز بين الصحة التاريخية للمصحف والصحة الالهية. أنظر كتابئا المذكور آنفا: دقراءات في 
القرآن» . 

(9) انظر مقالتنا «مفهوم العقل الاسلامي» المكورة آنفاً. 

)٠١(‏ تلقى كل المؤلفات الي تستغل اليوم هذا ال موضوع التبجيلٍ نجاحاً يفا لدى الجمهور. انظر الكتب 
التالية كمثال على ذلك: 

التوراة والقرآن والعلم : الكتابات المقدسة متحنة على ضوء المعارف الحديثة. منشسورات سيغرز .١91/5‏ 
المؤلف موريس بوكاي. (ع1انهه81 .38) كتاب تبجيلٍ هزيل جداً. 

روحجيه غارودي» وعود الاسلام . منشورات سوي »2 ١مةأ١.‏ 





م 


- كتاب عزيل أيضاً. : 

انظر دراستنا بهذا الصدد: ومشكلة التاثيرات في التاريخ الثقافي طبقا للمشال العربي - الاسلامي». الموجردة في 
كتاتب: 

١‏ .78 وهررمعطاصة ,لهجغللغ2 أمعلاعه1")0 ميد دغط53ج كععة تبي[ 

)1١(‏ نلاحظ أن علاء الدين المسلمين يتجنبون المشاركة في الحكم شسخصياً لكي يحافظوا على هيبتهم وسلطتهم 
الدينية يبشكل أقوى. انظر: 

2 ,لوطلمرك ,طعععداة ييل كمع رسكدا ركسع أدلون] ,1605لا نمنتو 8 «دمناوعول 

. عنوان كتاب لبيير بورديو: الحس العمل (أو الخبرة العفوية المباشرة)‎ )١7( 

(17) وهذه هي سئوات النضال من أجل التحرر والاستقلال. 

)١5(‏ بسخصوص «الحتانةع انظر: 

.عساطعدية11! عدذنصة مقط ومتاءع سل معام 1 رعناه دا عل عزعمامك50 بتشجمع التورير 

اما بخصوص المصطلح المشهور «الرأسال الرمزي» فانظر كتاب بوردير المذكور آنفاً. 

(15) عنوان كتاب مهم لجحاك غودي عالم الانتربولوجيا الانكليزي : 

.79 ,االتصتا رع نال تطجقعع المكنهر هر[ :جومومي .ل 

(17) انظر كتابنا: قراءات في القرآن. مصدر مذكور سابقاً. 

(17) حول هذا التمييز انظر: 

.99 .1 .ا .2 بعطقعة عنكوعم هآ ناسامغج فر .از 

(1) تكمن إحدى الحجج التي يستخدمها الفكر الاسلامي الكلاسيكي للبرهنة على اعجاز القرآن في التركيز 
على صياغته اللغوية التي لا يعادلها شيء في الانتاج الأدبي عند العرب. انظر دانسيكلوبيديا الاسلام) مادة إعجاز . 

(19) أما الحنين للعصر الأسطوري فقد كان معروقاً منذ القرن الرابع الحجري. انظر كتاب وقوت القلوب» 
لؤلفه أبو طالب المكيى. طبعة القاهرة 1477 . 

)٠١(‏ أفكر هنا بمجتمعات آسيا وافريقيا التي اعتنقت الاسلام. ولكن حتى في الشرق الأوسط كان على الاسلام 
أن يندمج في الحضارات القديمة, العديدة والغنية التى ظهرت فيه كحضارة سومر وبابل وماري» الخ . . إن أساطير 
غلغاميش والاسكندر الكبير والسبعة النائمين في الكهف تجد لها أصداء واضحة في القرآن. يضاف إلى ذلك بطبيعة 
الخال تأشيرات التوراة والأناجيل والصابتين والحكايات العربية القديمة. انظر كتابنا: «قراءات في القرآن». 
ص 5-516ق. 

)17١(‏ هكذا نلاحظ مثل أن مفهوم الأرثوذكسية لا يزال يستخدم بشكل تيولوجي لكن دون أن يُفكّر فيه تاريخياً 
أويلقى أي تامل ناريي نقدي. هذا على الرغم أنه من السهل تبيان أنه ناتج عن عملية تاريخية بطيئة من 
الانتقاءات والحذف ونشر بعض الأسماء والمؤلفات والمدارس والأفكار دون غيرها طبقاً للأغراض المستهدفة في كل 
حالة معينة من قبل اللماعة أو الأمة أو السلطة الحاكمة. وهكل! يتشكل التراث الذي يمارس دوره فيم) بعد كنظام 
امني بالنسبة للطائفة الديئية أو القومية. إن سوسيولرجيا القراءة في المجتمعات الاسلامية الحالية قادرة على تبيان 
وجود عملية الانتقاء والحذف التي تقوم بها السلطة الرسمية أو الرأى العام الذي يبيمن عليه الخطاب المسيطر. 

(؟5) انظر كريستيان جامبي : 

ولنناع5 1010165 065 ععمع ك5 13 اع مزطءون زوررع171 لتاق اهع01 065 عداو يهم[ ما ناء رول سج[ 
ْ (775) يمثل ذلك نقطة توافق والتقاء ذات مغزى بين السلطات التيولوجية والعقائدية المختافة التي تبدف إلى 
تحقيق نوع من التئاسك النظري والنطقي لعقائدها نحت تأثير أرسطو بشكل خصاص. وذلك من أجل تشكيل 
أرثوذكسية تستبعد كل أنواع «الشذوذ» والصور والمجازات الموجودة فيب بوقرة لدى اتباع المعنى الباطن في الإسلام . 
ينبغي استعادة الآلة الشهيرة للتقساد بان المعنى الباطن والمعنى الظاهر بكليتها وبشكل جديد تاماً على ضصوء 
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الكشوفات الألسنية الحديثة (الأسطورة, المفهوم) وعلى ضوء علم السيميائيات (خصوصيات الخطاب الديني) وعلى 
ضوء الانتربولوجيا (الأسطورة والرمز) . 
(4؟) انظر كتابي جورج دوبي وكاسترياديس: 
.1980 ,ل نقستاله0 .عدذ له 1200 دحل عتنقض 111538 ناه 01015 ك5أه1ا 5ع[ :(1186آ .0 - 
75 ,االلاع5 , 6غ6ا50 15 عل ع للق ساع 1513 1011ل ناكد انآ :4015 :شاكه0 ,© - 
(45؟) قد تختلف التسميات. ولكن الميدأ والوظيفة النفسية ‏ الاجتماعية التي تقود عملية الانشاج اللسماعي 
للشخصيات الكبرى نظل هي هي . انظر: 
19 ,مقط أالة0) ,20151365 05ظققع 5ع0 31013مع11له:8 هآ :رءزاء204) .84 - 
(7؟) سوف أتحدث بالتفصيل عن كل هذه القضايا في كتاب قيد الإعداد تخصص للسيرة التبوية . 
(/”) لا يوجد حتى الآن أي دراسة تتحدث عن هذا المؤلف الاستثتائى من خلال وجهة النظر المذكورة. وهذا 
مثال ساطع على التخلف الكبير للبحث في مجال الدراسات العربية والاسلامية . انظر بشكل مؤقت دراسة شارل بيلا 
وحياة وأعال الخاحظ» . 
(8؟) انظر اندريه ميكيل : «الخغرافيا البشرية للعالم الاسلامي حتى منتصف القرن الحادي عشر» ‏ موتون. في 
* أجزاء 191/7 . 
(9؟) إن مفهوم المزايدة المحاكاتية يعتير مفتاحاً أساسياً من أجل فهم التاريخ السياسي والاجتماعي والثقافي 
السائد في المناخ الاسلامي. نجد أنه ينبغي على كل زعيم أو كل كاتب يريد أن يفرض نفسه على جماعة المؤمنين أن 
بقلد سلوك النبي أو أية شخصية أخرى كبيرة تحتل مساحة ضلخمة في الخيال الجماعي . أنظر كمثال على ذلك المهدي 
بن تومرت الذي :بض ضد المرابطين في المغرب باسم الدفاع عن نزعة توحيدية اكثر صفاء. وانظر ايضاً التنافس بين 
الشرقاء في المغرب وفي أماكن أخرى . 
(0) انظر مثلا؛ الماوردي : أدب الدنيا والدين. القاهرة 14656 . وانظر: الأحكام السلطانية. القاهرة 1955. 
)١1(‏ انظر: 
«لقأضعم عط أع وعمة1” عتسهاذا لإلمدظط مز عزدامعععناه8 للرعأكوط - 111001 غطا آه عكار عط1" نساعاته2) .12 - 
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تطبيق علوم الانسان والمجتمع 
على دراسة الإسلام 9 


لقد أصبح مفهوما العلوم الانسانية والعلوم الاجتماعية (أو علوم الانسان والمجتمع) شائعين 
جد] عل أن كانا قد استخدما في كل مكان من العالم لتسمية الجامعات والكليات أو المعاهد 
(كلية الاقتصاد. علم الاجتماع. الانتربولوجياء الخ..). وقد أصبحت هذه العلوم مألوفة 
بصفتها تسميات رسمية لدى جمهور وامسع يتجاوز حدود الطلاب . ولكن هذا لا يعنى أن 
ممارستها قد أصبحت شائعة لدى مدرسي المعاهد المذكورة وطلابها. على العكس» تحط أن 
الكثير من أنواع الخلط والفوضى السهلة قد فرضت نفسها في كل مكان بين هذه العلوم 
والباحثين المجددين الذين يمارسونها منذ الستينات وبين العلوم الأخحرى التي لا تزال تحمل الاسم 
نفسه (من تاريخ وعلم اجتماع وأتنولوجيا وعلم نفس . . . ) ولكن التى تغبرت حدودها ومناهجها 
ومكانتها المعرفية (الابستمولوجية) بشكل جذري . أقصد لا يزال هناك -خلط بين الصورة الجديدة 
والابتكارية لحذه العلوم وبين صورتها التقليدية السابقة الى لا قزال تحمل الاسم ذاته (العلوم 
الانسانية والااجتاعية) . 


صحيح أنه لا يبطل كل شيء. في علم من العلوم دفعة واحدة وبشكل لا مرجوع عنه. 
ولكن هذا لا يمنعنا من القول بأن هناك فرقاً شاسعاً بين علم التاريخ , بصورته التقليدية المرتكزة 
على دراسةالوقائع والأحداث. أو التاريخ الاقتصادي الذي لا يزال يمارسه الكثير من الاساتذة 
والباحثين في د الاسلامي . وبين «التاريخ الحديد» بالصيغة الي تمارسه عليها في فرنسا 
مدرسة الحوليات. كيا أن هناك فرق كبيراً بين علم النحو وفقه اللغة الكلاسيكية ى] هي ممارسة 


(*) شل هذه الدراسة الصياغة الكتوبة والناججزة المحاضرة الؤلف التي ألقاها في مؤتمر العلوم 
الاجتاعية الذى اتعقل ف جامعة وهراكن عام و8١‏ . وهي , نسشر بعد ىق بالفرنسية . وفيها يقدم معالا 
متكامل على كيفية تطبيق منبجيات العلوم الانسانية ومصطلحاتها على دراسة التراث الاسلامي وبالتالي 
العري. جد القارىء إذب تطبيقاً للمهبجية الألسنية والسيميائية على سورة التوبة. ثم تطبيقاً للمنهجية 
التاريفية والانتربولوجية ايضاً وربطأ لكلتا النبجيتين ببعضهىا بعضاً. وهذه هي عموماً منبجية أركون في 
الدراسة لإأأسنيات وسيميائيات + علم تاريخ واجتاع وانتربولوجيا). 
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عليه ف مال الدراسات العربية والي خلعت عليها كلمة «الألسئنيات» تجاوزا وبين الألسنيات 
الحديئة والقفزة المائلة التي حققتها مؤخرا . يضاف إلى ذلك الفرق الواضح بين علم الاجتماع 
البدائي والوصفي الذي لا يستحق تسمية علم الاجتماع وبين الطموحات التحليلية السك 
والتفسيرية الكبرى لاعلوم م الحديثة. فالفرق بين هذه العلوم التقليدية والعلوم الجديشة 
لا يخص فقط اختلاف اليرامج والمناهج والأهداف. وإنما هو يمثل طفرة نوعية ا كيرى 
أصابت العلامة (ع5182 عآ) نفسها في الصميم وأصابت نظرة الإنسان (أو الروح) إليها. لهذا 
السبيب نقول بأن القطيعة تبدو جذرية بين الياحث المتموضع في منطقة ما قبل الطفرة السيميائية 
الدلالية وبين الباحث المتموضع في منطقة ما بعد الطفرة. ولم يعد ممكنا اليوم اقامة أي 0-0 
العمق بين هذين النوعين من الباحثين"©. والسيب هوأن اليباحثين التقليديين (الاستشر 
الكلاسيكي مثل) يستنفدون كل جهودهم قٍِ جمع الوقائع والأخبار دون أي تحليل 0 2 
حين أن الآخرين يستميتون في التأكيد على أهمية الأهداف النظرية والتفكيكية ‏ النقدية بعرد 
أضرب مثلاً على ذلك عشته شخصياً : كنت قد حاولت في السابق تقديم دراسة ألْسنية وسيميائية 
دلالية لسورة الفاتحة”” لكي أَبِينّ بالضبط مدى القطيعة الابستيمية الحاصلة بين الفكر الضمني 
الذي يستند عليه كل التفسير الاسلامي الكلاسيكي وبين القارات الجديدة للدلالة والمعنى التي 
يتيح لنا استكشافها علم الألسنيات والسيميائيات الخديثة . وقد اكتفى العديد من الزملاء 
المسلمين الذين قرأوا نصي قائلين بأنهم لم يروا فيه أي شيء جديد بالقياس إلى التفساسير 
الكلاسيكية. هذا الموقف قد أصبح مألوفا وشائعا لدى كل أولئك الذين يرفضون مسيقاً أن 
يعيدوأ من جديد صقل أنفسهم علمياً ومتبجياً ويلوذون بالتأكيد المجاني على صلاحية المعارف 
والمهبجيات القديمة في مواجهة الأزياء أو «الموضات» الدارجة والعابرة ة لعلوم الانسان والمجتمع 
(على حد قوهم بالطبع) . إن هذه المجادلة نائجة عن عملية وضع المعارف الموروثة على محك النقد 
والمراجعة الخذرية. 


إذا ما أردنا تطبيق علوم الانسان والمجتمع على ما يدعوه المستشرقون بالإإسلاميات (أي العلوم 
الدينية لدى المسلمين) فإن الصعوبات والمقاومات تبدو هنا أكير منها فيا يمخص الإسلام كثقافة 
وكحضارة. والسبب هو أننا تصطدم هنا بمواقع دوعائية تشكل اليكل الصلب لكل فكريكون 





(*) هذه هي أول مرة يعبر فيها محمد أركون يمل هذه الصرامة الخدية عن عزمه عل إحداث القطيعة 
بين لليجية التقليدية وللنبجية الابستمولوجية الحديثة. كا ويعبر عن نفاد صيره تجاه أولئك الدارسين 
00 فى للجال العربي والاسلامي الذين يرفضون تجديد مناهجهم وتغيار أدواء تهم الى عفى عليها 
الزمن 

قله الإطلاع عل هذه الدراسة اللطو له انظر الفصل الثالث من كتاب «قراءات فى القرآن» الصادر 
عام ١685‏ . تشغل الدراسة الألسية وأو اللحظة الالسئية ىا يقول اللؤلف) الجزء الأول والأكبر منٍ 
الدراسق. وتتلوهاء تا هي العادة لدى أركون اللحظة التارعنية واللحظة الأنتربولوجية. هناك إذن دائيا 
نوع من التمفصل والارتباط بين اللنبجية البنيوية والهجية الانتربولوجية. 
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خطاباً عن الاسلام بصفته ديئاً ونظاماً من العقائد واللاعقائد (الإيمان/ واللاإعان). وهنا نجد أن 
الصعوبة لم تعد فقط عقلية أو فكرية وإنما هي عاطفية. ذلك أن المسلمين يرفعون عندشذ راية 
الحقوق التى لا تمس للؤيمان وللمعرفة بواسطة الاإيمان. أما المستشرقون أو علماء الإسلاميات 
فإنهم يحتمون وراء «ما يقوله المسلمون أنفسهم» لكي يظلوا موضوعيين». 

ثم يجيء خطاب (الثورة) الاسلامية الحالي لكي يضيف حاجز المراقبة السياسية المتشدّدة 
والضغط السوسيولوجي (العددي) المائل إلى تلك المقاومات والاعتراضات المعهودة لرجال الدين 
المحافظين الذين يدافعون عن قيم الإيمان المهددة . إن «الاسلام» الذي يشمل بشكل كلى حسب 
رأهم» أبعاد الدين والدنيا والدولة يقوم بوظيفة خلع الشرعية على الأنظمة والسلطات السياسية . 
ولذا فإن تطبيق الدراسة النقدية عليه يعني زعزعة أركان هذه السلطة ونزع الشرعية عن 
المؤسسات وتثبيط همة المناضلين السياسيين «الاسلاميين». وهذا السبب تصبح الامتثالية هي 
الموقف الشائع. وينبغي على كل واحد أن يردد مع الكورس الجماعي شعارات الخطاب الرسمي 
المختلطة بالعبارات الدوغيائية للشهادات الايمانية الأرثوذكسية التي كنا قد ورئنا نماذجها الشهيرة 
عن مناضي القرن الرابع أو الخامس الهجري / العاشر أو الحادي عشر الميلادي (أنظر كمثال على 
ذلك الشهادة الايمانية لابن بطة الي ترجمها هنري لاوست ونشرها ف دمشق عام 61 15). 
ونلاحظ أن النزعة الامتثالية تفرض نفسها حتى على بعض المستشرقين الذين يحرصون على نيل 
رضى «أصدقائهم المسلمين»: أقصد أولئكك الذين يمتلكون إما السلطة السياسية وإما السلطة 
الثقافية في المجتمعات العربية والاسلامية. لكن ينبغي أن نضيف قائلين بأن التواطؤ بين الخطاب 
الإسلامياي الاستشراقي وبين الخطاب الاسلامي المعاصر يمكن ألآ يكون عائداً إلى استراتيجية 
مصلحية وقحة أو إلى حذر واحتياط مفهوم من قبل الباحثين الغربيينء وإنما إلى المسليات 
الضمنية المشتركة لدى كل من «العقل الاسلامي» والعقل الغربي في عصره الكلاسيكي . 

كيف يمكن لنا تجاوز عقبات هائلة كهذه؟ كيف يمكن لنا مواجهة الرفض العتيف المناص 
ب «المناضلين من أجل الايمان» الذين يشكلون اليوم ف كل مكان مجموعات عديلة تهدد بالخطر 
كل الأنظمة الراهنة؟ كيف يمكن لنا مواجهة المقاومة التي يبديبا رجال الدين المحافظون 
والعائشون على معارفهم القروسطية**؟كيف يمكن لنامواجهة مزاعم الباحثين «الحديثين» أي 


(*) لم يعد خافياً على احد أن محمد أركون يخوض العركة على جبهتين: -١‏ جبهة السلمين 
التقليديين الذين يرفضون كل دراسة نقدية أو فلسفية مطبقة على الإسلام ويتهمون صاحبها بالكفر 
والخروج عن الخط الاسلامي الصحيح (الارثوذكسية). 7- وجبهة المستشرقين أنفسهم الذين يتواطأون 

مع المسلمين ضماياً عل الرغم من الخلااف الظاهرى الحاصل بين كلا الشهتن. ام يبرفضون القيام بأى 
ين نفدي - تفكيحي بمحدحة ة أنهم ليسوا مسلمين ولا يريدون التدخل ف الشؤون الاسلامية واغا يريدون 
اتخاذ موقف «موضوعي» و «مخابد». 

(##) من الواضح أن أركون يفرق هنا بين رقابتين دينيتين فى الجتمعات العربية والاسلامية؛ الأوللى 
رقابة علياء الدين الرسميين الرتبطين بالسلطة الرسمية عموما والشانية رقابة التيار الاسلامى «الشورى» 
الصاعد الذي يريد مكافحة السلطة أو الوصول إلى السلطة عن طريق استخدام الدين. 2 
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المستشرقين الفللوجيين الذين يستمرون في التأكيد على صلاحية نظام الفكر (الابستمي) الخاص 
بحداثة العصر الكلاسيكي في الغرب©؟ وكيف يمكن أن : نعود الجمهور العربي والاسلامي على 
التطبيق الحاد والمخلص والمنفصح لعلوم الانسان والمجتمع على موضوعات تحرمة (تابو) بقيت 
دراستها حتى اليوم حكرا على علاء الدين التقليديين؟ 

لا يكفي التدريس النظري والمنغبجي البحت في جعل الناس يعتنقون الممهجية العلمية الجديدة 
خصوصاً قْ المجال الاسلامي المغلق من كل النواحي بشهادات اليمان . فتدريب الئاس على 
علوم الانسان والمجتمع بواسطة الأمثلة العملية ودون الولجاح كثيراً على المقدمات النظرية 
والمنبجية يؤدي إلى نتاء ئج أكثر تشجيعأء ولكن بشرط واحد هو أن يمارسوا هم بأنفسهم 
التمرينات نفسها 0 من الأمثلة. فيها وراء طرق التعليم المحدودة بطبيعتها ينبغي الالحاح 
بقوة على أن علوم الانسان والمجتمع هي نتاج مجتمعات بشرية محددة تماماً في لحظة معينة من 
تطورها التاريخي : إنها المجتمعات الغربية. هذه العلوم ليست إل جواباً ملائيا الحاجيات المعرفة 
الناتجة عن العمران والتصنيع السريع الذي شهدته المجتمعات الغربية» كما أنها بصفتها ممارسة 
ذهئية وفكرية تنضاف إلى كل المكتسبات والفتوحات اللمتتالية في الغرب منذ القرن السادس عشر 
لنفس هذه العلوم بالذات . أما الفكر العربي والاسلامي فلم يشارك في أي جزء من هذا المسار 
الفكري الطويل الذي ابتدأً في القرن السادس عشر. لقد انكفا على ذاته داخخل منهجية 
سكولاستيكية» اتباعية واجترارية» وكانت هذه السك ولاستيكية نفسها قد انقسمت إلى معارف 
جزئية مبعثرة وتشكلت على هيئة تراثات مذهبية مبتورة ومتنافسة ومغلقة بعضها على البعض 
الآخر. ثم جاء الخطاب الاسلامي المعاصر لكي يعقد من وضع هذه الحالة التي ليست بحاجة 
إلى تعقيد. . 

كنت قد قدمت فيا سبق أمثلة عديدة على كيفية تطبيق علوم الانسان والمجتمع على دراسة 
الإسلام. إني أستمح لنفسي بأن أحيل القارىء إلى مؤلفاتي المختلفة» أما هنا فسوف أستعيد 
المحاولة ذاتها ببخصوص المثالين التاليين : 


١‏ السورة التاسعة: سورة التوبة أو البراءة. 
١‏ - قصة المعراج بحسب رواية اين هشام . 


سوف نكتفي في هذه الدراسة بالتعرض لسورة التوبة. 
1 اقتراحات من أجل قراءة سورة التوية 


نحن نعلم أن هذه السورة تتميز عن غيرها بخاصية فريدة لم تفسر م متى الآن هي : إنها 
السورة الوحيدة التي لا تبتدىء بالتسمية ويسم الله الرحمن الرحيم».: ولكن ليس هذا هو السبب 
الذي جعلني أختارها للدراسة وإنما هناك أسباب أخرى. ذلك أن لهجتها والموضوعات التي 
تطرقت إليها والجدل المباشر مع عرب الصحراء وأحكامها القاطعة ودعواتها للجهاد تجعل منها 
مادة ملائمة لكي ندخل من جديد في الخطاب القرآني كل ما تحذفه القراءات التقليدية أو 


4١ 





تشوهه: أقصد التاريخية ولا ينبغي خلط التاريخية هنا بكل ما كان التفسير التقليدي يدرسه ولا 
يزال تحت اسم «أسباب النزول». صحيح أن علم أسباب النزول ينقل الأسباب المباشرة التي 
أذت إلى نزول الوحي أو رافقته» ا وحي كل آية» ولكنه يتحدث عن وقائع مبعثرة ومتقطعة 
وآنية ظرفية لم تستكشف العلاقة بينها وبين المكانة الإلهية للآيات. إن السبب ليس إل حجة أو 
نريعة من أجل إطلاق حكم أو أمر أو تثبيت معيار معين أو تحريم شىء محدد. وهذه الحجة 
سوف يستعيدها في| بعد الققهاء المؤسسون للمدارس ويستفيدون منبا من أجل إنجاز القانون 
الديني (أو الشريعة) . 

أما المفهوم الحديث للتاريخية فإنه يتيح لنا بالضبط أن نفكر ونتأمل بشروط صلاحية كل مرور 
من السيب - الذريعة إلى الحكم الشرعي الذي يقوم به الفقهاء. أقصد هنا الحكم القانوني الذى 
يستند على الحكم اللولمي أو النبوي. يعتبر هذا المرور أو الانتقال شيئاً ضرورياً وبمكناً من قبل كل 
تراث الفكر الاسلامي . إنه ضروري تيولوجياً لآن الله أمر بإطاعة كلامه, ويمكن «عقلانياً» 
(بالمعنى الذي يحدده العقل الاسلامي لكلمة عقل)” إذا ما استوفيت الشروط النظرية المحددة في 
أصول الفقه. كان الفقهاء المؤسسون للمدارس قد تمثلوا التاريخية ضمنياً بواسطة الجهود التى 
بذلوها في التأمل والبحث واستنباط الأحكام أقصد تمثلوها بمثابة انصهار واتحاد في التجربة 
البشرية بين الوجود والكائن المحسوس. ولكنهم لا يستطيعون بواسطة مقولاتهم العقلية 
ومواقفهم التيولوجية التفكير مبذه التارمخية بصفتها تمثل الحد الأقصى للوضع البشري . أريد أن 
أقول ل بذلك أنه حتى هذه الانتفاضة الداخلية (أو الوثبة الروحية الداخلية) التي ترتفع بالنفس 
فور إلى مرتبة التأمل أو إلى نوع من إدراك مطلق الله كيا هو وارد في القرآن. أقول إن هذه الوثبة 
الروحية ترتكز بشكل ما على التجربة المحسوسة وإذن على التاريخ . إن المطلق الأعلى دنااموطه.آ 
الذي عاشه النبي يتجل دون انقطاع بواسطة العمل التاريخي والممارسة التاريخية. أشير هنا بالط 
إلى تلك السلسلة من الأحداث التدشينية المتمثلة بشكل لا ينفصم بأعمال النبي بصفته رئيسا 
لجاعة وليدة وبالايات القرانية المصاحبة لمذه الأعبال والمؤدية إلى تساميها وتصعيدها (أي ارتفاعها 
فوق التاريخ) . هكذا نحجد أن كل الخطاب القراني يتموضع داحل التاريخية الأكثر اعتيادية 
ويوهية, ولكن هذه التارحية حور وتحوّل إلى نوع من تاريخ الخلاص الأخروي . 

لكن. ٠‏ لنوضح هئا بشكل أفضل سمات هذه التارحية . إنها تتمثّل في آن معاً بالتاريخ الوقائعى 
الحدني الذى أنتتج بواسطة جماعة المؤمئين الوليدة ولأجلها 58 من عام 1١7‏ وحتى عام 
*». وتتمثل بديناميكية المتغيرات التي حصلت في المجتمع العربي طيلة الفترة نفسهاء وتتمثل 
بالوعي الأسطوري - التاريخي الذي بقي حرك التاريخ المدعو إسلامياً منذ ذلك الوقت وحتى 
اليوم. نحن نعلم كم هو التاريخ الحالي للمجتمعات الاسلامية مدينٌ لديناميكية ذلك الوعي 
المتكررة والمترددة في التاريخ 0 ظاهرة أن الخطاب القراني قد استطاع ببذه الطريقة و3 
يزال) خلم القدسية والتعالي على التاريخ خ البشري الأكثر مادية ودنيوية ة والأكثر عادية وشيوعاً 


اليك عام )651١‏ هو عام البوة. عندما تلفى محمد أول وحي ف مكة. وعام يشير إلى اختتام 
الشوة بوفاة النبي . 
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ينبغى ألا تنسينا تلك الآنية والاعتباطية الجسذرية للأحداث - الذرائع التي أدت إلى ظهوره 

تيه بمعتى آخخرء فإنه يتبغي علينا اليوم أن نفكر (بالمعنى لعي لت يعدم التناسب 
الكبير بين آنية اللحظة الأولية التي انبثق فيها هذا الخطاب وبين ديناميكية الوعي الأسطوري ‏ 
التاريخي اللانائية (التي لا تنفد) التي تتغذى منه . تبدو وجهة النظر هذه حاسمة من أجل قراءة 
سورة التوية وخضوضا الآية رقم (0) التي سنتخذها نقطة اتنطلاق لأنها موضع جدال ونخللاف 

بين المسلمين والمستشرقين الغربيين . 

قبل أن أباشر القراءة سوف أضيف قائلا بأن التاريخية المتجلية في القرآن تمَثْل تماماً العلاقة 
التي تربط الحقيقة بالزمن. ولكئه الزمن القرآني المتشكل بواسطة الزمن المحدود للحياة الدنيوية. 
المرتكز كلياً على الزمن اللاحدود للحياة الأبدية (الآخرة). وهكذا يشكل الزمن السماوي 
الأخروي إطاراً لازما ومرسعيه ة إجبارية للزمن الدنيري بصفته مدة زمئية معاشة وليبس فقط 
مقهوماً تيولوجياً أو قلسفياً. الزمن القرآني هو زمن مليء بمعنى أن كل لحظة من الحياة والمدة 
المعاشة مليئة بحضور الله الذي يتعجسد بالشعائر والتأمل الديني واستذكار تاريخ الخلاص وتلاوة 
الكلام الموحى (كلام الله) والسلوك الأخلاقي والشرعي المتوافق مع الأحكام . 

هكذا تفهم مصدر سوء التفاهم والتعليقات الملوسية الي اننا القراءة التارخانية 
والوضعية التي لا عبتم إلا برصد الوقائع الثابتة. وعدم الاهتام إلا بالزمن التسلسلي للوقائع 
والأحداث والسير الذاتية بالطريقة التي يحاول المؤرخ «الحديث» : يكتشفها (أقصد مقطوعة عن 
الإطار الزمني للتعقل الذي رسحخه القرآن ويشكل أعم الكتابات المقدسة للتراث التوحيدي) 
أقول إن عدم الاهتام إلا بذلك يعني رفض النفاذ إلى هذه التاريخية ذات الخصوصية المفهومة 
والمعاشة وكأتها العلاقة المستمرة للحقيقة بما كنت قد دعوته ب الزمن المليء. قلت الزمن المليء 
تعارفة له بالزمن المتشظي أو المتبعثر الخاص بالفصل الجذري بين ذروة ما هو علاني دنيوي (أي 
العامل السيامي والاجتاعي) وبين ذروة العامل الديني (أي العامل الروحي والحياة الأرضية 
المرتكزة على الجياة الآخر وية والتقديس). _تدعى هذه الأشياء في الإسلام : الدين والدنيا والدولة 
(الدالات الثلاث). أضيف إلى ذلك فوراً القول بأن القراءة الاسلامية (والقراءة المسيحية حتى 
القرن الخامس عشر أو السادس عشر على الأقل) قد امتصت الزمن الوضعي للتاريخ (الذي 
بشكل في الزمن القرآني عنصراً حاساً كما رأينا) وحشرته داخل زمن سماوي مليء بكل أنواع 
الأساطير التي ينبغي تحديدها واستكشافها أو فرزها عن طريق التفسير المستند إلى علم النفس 
التاريخي . والملاحظ في الخطاب الاسلامي المعاصر وكل العمل التاريخي الذي يمارسه (أو 3 
تمارسته)9 أن الزمن القرآني قد تفتت إلى شتى أنواع الأزمنة الاجتاعية والايديولوجية التى تشاترا 
في خخاصية واحدة هي : إخلاء التاريخية بصفتها تمثل علاقة الحقيقة إما بالزمن الوضعي ا 
المحترفين وإما بالزمن الإلمي أو السياوي لتاريخ الخلاص قُِ الآخرة. وكلنا يعلم مدى التلاعبات 
والتشوبات التي تصيسبف ++ اريخ - من جراء الخطاب . :لاسلامي 0 


المحاصر أو الموقف التاريخاني ا المدعو حديئاً (وشهزضا ذلك الذي ازدهر في القرك التاسع 
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عشرة) ثم وسعته وعممته المادية الديالكتيكية) فإن التاريخية تبدو يبمثابة البعد الخاص بحياة 
المجتمعات التي ل تُحمَلّل وم درس بتكل صحع عق إلاد والتي لم تدمج في كتابة التاريخ . 
قالفكر الماهوي والجوهراني الذي يسقط على زمن التاريخ (- الزمن التاريخى المححسوس) الحمود 
الخيالي للزمن الأخروي يستمر في رفضه لنسبية العقل ونسبية الحقيقة المشالية ولتصوها تشننة 
كلام الله . . 

لننطلق إذن من هذه الآية الخامسة التي تقول: 

«فإذا انسلخ الأشهر الحرم فاقتلوا المشركين حيث وجدتموهم وخذوهم واحضتر وهم واقعدوا 
لهم كل مرصد فإن تابوا وأقاموا الصلاة وآتوا الرّكاة فخلوا سبيلهم إن الله غفور رحيم». 

نستطيع أن نهم بسهولة للاذا أن هذه الآية نخرج المسلمين المؤمنين بالمماهيم الحديئة لحقوق 
الإنسان. والحرية الدينية. وحرية الرأي الشخصى في التفحص الحر أو التفكير الجر. ولحدًا 
السبب فهم يحاولون الالتفاف عليها والتقليص من أهميتها وجعلها نسبية عن طريق الاستشهاد 
بآيات أخرى أكثر سلمية وأكثر ملاءمة لتدبيج المقالات التبجيلية عن حقوق الإنسان طبقاً 
للقرآن». على العكس من ذلك نجد أن المناضلين الاسلاميين الذين يعملون من أجل 
الاستعادة الكلية والنبائية لنظام اسلامي متطابق مع الاسلام الأولي يستندون على سورة التوية 
كلها من أجل فرض الجهاد داخل المجتمعات الاسلامية وخارجها" ولا يشعرون تجاهها بأي 
حرج. هكذا نجد أن هؤلاء وأولئك يسقطون على القرآن الحموم والأفكار والحيجانات السياسية 
الخاصة بالتاريخ الحالي والمجتمعات الحالية. إنهم جميعا يتكرون تاريخية النص القرآني وتاريخية 
عصرنا الراهن ويشوهون بواسطة الحركة نفسها من القراءة (أي التفسير) وال مارسة التاريخية كل 
الشروط الواقعية والموضوعية لدميسج الحقيقة في أزمنة متنوعة ومتغايرة (أي معرفة حقيقة كل 
عصر واختلافها باحتلاف البيئات والأآزمان). 

لقد اخحترت الانطلاق من هذه الآية لأنها تشكل بالنسبة لسورة التوبة (المكرسة كلها للتأكيد 
على النصر السيامي والاجتماعي والثقافي) الذروة القصوى للعنف الموجه لخدمة المطلق رك 
المطلق). لا داعي هنا لطرح المشكلة الفلسفية أو التيرلوجية الخاصة بالعنف الذي يحمي أو ينقذ 
أو يفرضن ظلعا معيدا . ذلك أن السّورة كلها تدل على أنه كان هناك عنفٌ ويمكن أن يكون هناك 
عنف عندما تكون الحقيقة المطلقة مهددة بالخطر أو حتى فقط عندما تكون مرفوضة. تكمن 
مهمتنا الأولى في البرهنة على الكيفية التي تنتج بها سورة التوبة معنى محركاً وتعبوياً بالنسبة 
لسامعيها الأول (زمن النبي)» ثم بالنسبة للأجيال التالية من المؤمنين. ما هي الشروط التي 
ينبغي توافرها لكي يستمر هذا المعنى في إحداث أثره وتحريك الناس؟ ما هي مكانة الحقيقة التي 
تتطلب مثل هذا العنف لدى معاصري محمد ولدى الأجيال التالية حتى يومنا هذا؟ على هذه 
الأسئلة ينبغي الأجابة أولا من الناحية السيميائية الدلالية ثم التاريخية ثم الأنتربولوجية. إن 
الإجابات الحاصلة على هذه المستويات الثلاثة من المعرفة سوف تساعد التيولوجي اللاهوتي على 
تعديل نظرته للأمور والاعتراف بضرورة وجود علم تفسير جديد للكتابات المقدسة . (وبالتالي 
بلورة تيولوجيا جديدة كلياً في الإسلام). 
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من الناحية السيميائية الدلالية, إن الآية الخامسة لا يمكن أن تقرأ خارج بنية العلاقات الكائنة 
بين الضمائر الشخصية» أو خارج إطار التوصيل والتفاهم المشترك الشائع في كل الخطاب 
القرآني"». ففعل التوصيل يشمل ويوجه كل أنواع الفعل الأخرى التي تتداخمل بعضها في بعض 
قا لانسة هرمية تراتبية ينبغي على التحليل تحديدها عن طريق استكشاف وفرز عبارات 
الوصل والفصل". نحن نعلم أن (الفاعل - الذات) المطلق (أي الله) يبرز خلال عدة أدوار 
داخل النص القرآني. إنه يرجع أولا إلى نوع من الأنا الخارجية على النص ولكن التي تشكل 
مصدرا لكل أنواع التعبير والتنصيص «أي الآيات). كما أنه يرجع إلى نوع فخ الأناء النحن 
المنخرطة على كل مستويات وظائفية الخطاب. فالفصل بين هذين النوعين من الأشخاص 
والضمائر هو ني آن معا نهائي (أي لا مرجوع) عنه ومستحيل. أقصد أنه خهائي بمعنى أن سر الله 
لا يسير ولا يمكن التوصل إليه في تعاليه . وأقصد بأنه مستحيل بمعنى أنه عن طريق الألعاب 
العديدة والناشطة والحالية ل الأنا ‏ النحن سوف يتشكل الخيال الديني ويتكل له قاسكاء 
ويتغذى بالطاقة التي سوف تقذف به نحو الأنا التي لا تسْبّر (لا يسبر سرها) . لهذا السبب نجد 
أن (الفاعل ‏ الذات) المطلق (أو المغالي الكبير) هوق أن فعا ريل لعرسل إليه. أي يرسل 
الأعمال التوصيلية (كالأوامر) والسردية والمرجعية والمعرفية والتشريعية. الخ . . إلى البشر وكل 
هذه الأعيال تعود إليه في النباية. فهذا الفاعل المطلق (أي الله) يقع في علاقة تحالفية مباشرة مع 
المرسل إليه الأول أي محمد - الذي يمتلك أيضاً موقعاً مزدوجاً: فهو من جهة يمثل الرسول 
الواسطة التى يمر من نخلاها كلام الفاعل المطلق. وهو من جهة ثانية (فاعل ‏ ذات) مرسصل يبل 
البشر كلام الله . إنه معبأ بالقوة الكلامية والنطقية للعبارات المنقولة (للآيات)» كا أنه مسؤول 
بحكم وظيفته هذه عن تحيين الرسالة وتجسيدها في التاريخ عن طريق انخراط شخص ثالث هو: 
المرسل إليه الجماعي . 
هذا المرسل إليه هو عبارة عن (فاعل ‏ ذات) معقد: فمن الناحية المثالية والدموذجية فإنه يمثل 


(*) يهدف أركون عن طريق استخدام المنبجية السيميائية والألسنية في الصفحات التالبة إلى تخرير 
القارىء السلم من هيمنة النصوص القدسة ولو للحظة من الزمن لكي يستطيع أن يفهم العلاقات 
الداخلية للنص بكل حيادية وموضوعية ولكي يبيئه فيا بعد لاكتشاف العلاقة بين النص والتاريخ (تاريخية 
النص). من اللعروف أن الرهبة التقديسية هذه النصوص (من توراة وأناجيل وقرآن) قنع اللؤمن أواحق 
الانسان العادي التربي عليها منذ الصغر من رؤيتها يا هي عليه في الواقع العمل: أي كنصوص لغوية 
تستخدم مغردات لغة بشرية محددةء وتستخدم ضائرها وأزمنتها وأسالييها في التعبير. إن العلاقة الاعانية 
التي نشأنا علبها منذ الصخر تنعنا من إقامة علاقة طبيعية مع هذه النصوص التأسيسية : : أى علاقة فهم 
وتحليل ومعفولية. وهكذا يجيء التحليل الألسنى والسيمياتي - الدلالي علل الرغم هن وعورته وغلاظته 
لكي يخلصنا من أسر تلك العلاقة السابقة ويفتح الباب على مصراعيه من أجل القيام بأكير عملية تحريرية 
واستكشافية. ولكن هل يمكن للقارىء اللسلم أن يصبر على قراءة هذه الصفحات الشاقة من التحليل 
السيميائي لكي يتوصل فيا بعد إل زبدة الموضوع: أي إلى التحليل التاريخي والانتربولوجي ؟ هذا ما 
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آدم وذريته المرتبطة بالخالق الأعظم عن طريق الميثاق. ولكن من الناحية التاريحخية المحسوسة فإن 
هذا المرسل إليه الجتماعي همورهدنا سكان مكة : ثم سكان المدينة (يثرب) ثم سكان الحجار كله 5 
دار الاسلام بأكملها التي ينبغي أن تَتدّ وتتسع تدريياً لكي تشمل الأرض المسكونة كلها طبقا 
للعملية الموصوفة في الآية الخامسة. ونلاحظ أن هذا المرسل إليه الجساعي يشمل بشكل أدق 
وطبقاً لنفس الآية الأنتصار المدعوين بشكل عام ب المؤمنين كما يشمل المعارضين المدعوين 
ب المشركين أو المنافقين ثم الفاسقين وأخيراً اليهود والنصارى. 

إذا ما مزجنا بين البنيان التمثيل القصصى ومخطط التنصيص القانوني (أي تركيبة الآيات 
النحوية القانونية) ثم مخطط السرد المتبع فإننا نحصل على التركيبة السيميائية التالية التي تشمل 
كل النص القرآني (أو التي هي شائعة في كل النص القرآني): 1 


5 - التوية 1 
الماعل ‏ الذات المطلق الأول المرسِل الأول ع الشىء ير إليه الأول ا اا 
(الله) الأنا النحن 2 المْرسِل الثاني أو 
الفاعل الذات الثاني 
(محمد) 


الأنصار-س»>المرسل إليه الجماعي (الفاعل ‏ الدذات الجماعي)ج المعارضون 
(البشر) 


يتيح لنا هذا المخطط السيميائي أن نقرأ الآية الخامسة بصفتها وحدة سردية صغيرة مندمجة في 
الوحدة المركزية الكبرى المتمثلة بحكاية الميثاق الأولي الذي ربط بين آدم والله (أنظر سورة 
الزلزلة). ثم أن هذه الحكاية قد أستعيدت ووصحت من حلال الخلقات العديدة المشكلة لتاريخ 
الخلاص (أنظر تاريخ ' الشعوب البائدة» ودور الأنبياء بحسب المخطط السيميائي والتوصيلي ذاته 
المذكور آنفا) . 

كان المرسّل إليه الجماعي (أي البشر) في مكة والمدينة يشمل معارضين رفضوا الميئاق الأعظم . 
ولهذا السبب فقد لزم خوض الصراع معهم من أجل تحويل رفضهم إلى قبول وعرفان. هنا نجد 
أنفسنا أمام المسار السردي الشائع نفسه في كل الخطاب القرآني. واقصد بذلك ما يل : 

)١‏ حالة أولية ينبغي تغييرها (أي حالة مكة قبل الدعوة أو في أوائلها). ؟) البطل (أي 
المرسل إليه الأول مع أنصاره)» “) الصراعء 5) الاعتراف والقبول أو الحالة الأولية وقد تغيرت 
وتحولت . 

نجد فى الآية الخامسة أن (الفاعل ‏ الذات) الثاني أي محمد غير باد من الناحية القواعدية» 
ولكنه يظهر في الآية التالية (وإنْ أحدٌ من المشركين استجاركٌ . . .) أما (الفاعل ‏ الذات) الأول 
أي الله فإنه يستطيع كيا هو الحال هنا أن يخاطب مباشرة المرسل إليه الجماعي (أي البشر) الذي 
يتضمن ويشمل بالضرورة المرسّل إليه الأول (أي محمد) دون 0 محمد. إنه يتوجه 
إليهم عن طريق الأوامر التالية: (إقتلواء وأسرواء حاصرواء اضربواء الخ. . 
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هكذا تتأكد أهمية الوحدة السردية التمثيلية المشكلة من (الفاعل ‏ الذات) الأول (الله) 
و(الفاعل ‏ الذات) الثاني (محمد) و (الفاعل الذات) الثالث (أي البشر)» أو إذا شئنا حزب 
الحق ‏ الخير- العدل (- تاريخ النجاة) / في مواجهة حزب المخطا- الشر الظلم (أي حزب 
المعارضين الذين يشار إليهم احتقاراً عن طريق ضمير الشخص الثالث: همء لهم). نلاحظ أن 
وصف المعارضين يحترّل إلى كلمة واحدة هي : المشركون . لقد رموا 0 ونهائيا وبشكل عنيف 
في ساحة الشرّء والسلبء والموت دون أن يِقدّم النص القرآني أي تفسير أو تعليسل. لهذا الرفض 
والطرد. هناك فئتان اجتماعيتان وقانونيتان تلوّحان بظلالهم| خلف الأدوار التي تقوم بها البنية 
النحوية والقواعدية. إن إحدى القيم المميزة بالنسبة لكل السورة (ومن هنا يجيء عنوانها) 
وبالنسبة لكل القرآن هي التوبة. سوف نوضح مضامين هذا المفهوم الحقيقية ورهاناته الفعلية 
فيما بعد. سنكتفي هنا بالقول بأن التعوية حي عيارة عن فاعل له شأفٌ في المقولات الثنائية 
والضدية التالية: إمتياز/ اجحاف أو ضررء استعباد/حرية (أنظر مهذا الصدد الآية 74 الخاصة 
بدفع الجزية). ثم له علاقة أيضاً بمقولة الموت/الحياة. فقبول التوبة أو رفضها يؤدي إلى 
انعكاسات على المكانة الاجتاعية والثقافية والقانونية التىي خلعت عليها الشرعية من قبل الرهان 
الدينى . وهذا الرهان يمارس آليته ودوره في كل المخطاب القرآني على هيئة ديكتاتورية الغاية 
والنهاية المطلقة. إنه لشيء ء أساسي أن نفهم أنه منذ المرحلة القرآنية (أو منذ اللحظة القرآنية). 
راحت تتجمع وتتشكل عناصر الأرثوذكسية الصارمة التي قلت وكأنها يقينيات «إطية». وسوف 
تضغط هذه له العا فيها بعد بكل ثقلها على القراءات االؤينة (- التفاسير) وتلعب دور الدعائم 
والسند للأرثوذكسيات العديدة التي رالحث تضيى وتبف أكثر فأكثر وتستمر حتى يومنا هذا. إن 
«الارثوذكسيات» الحالية (أقصد الخركات الإسلاموية الناشطة حالياً) إذ تغلين ديكتاتورية الغاية 
السياسية والهدف السيامي عي ككل شيء آخر وتبرزه في تعابير وصيغ ومفردات دينية هي قُْ 
الواقع مخلصة لسورة التوبة شكلا ومُشنسو ]) وها ولفظا. 

لكي نوضح هذا الجانب الحاسم من الخطاب القرآني بشكل أفضل دعونا نرى كيف أن 
المخطط التمثيلي القصصي المستخدم في القرآن يجعل المضامين الحقيقية للوحدات المعنوية التي 
تشكل رهانات الصراع (المادي والسياسي والعسكري) متعالية ومتسامية ثم يحورها وأخيراً 
يطمسها ويحجبها فلا يعود لها من وجود. لا يعود لما من أثر. لنبتدىء بفرز هذه الوحدات 
المعنوية (- هذه المفردات) الموجودة في الآيات التالية التي تتجاوز الآية الخامسة. نلاحظ أنه 
تتمحور حول الصاح المركزي للتوبة كوكبة من المفردات والمصطلحات التى تستأهل لفت 
الانتباه. ألا وهى 


لي مثافقون. فاسقون. مشركون. قوم لا يعلمون. . 
صلاة. زكاة» صدقة, قربات, جزية. مغرم, 

مسجد حرام: بيت الله. مسجد ضرارء مسجد الله 

أمر الله الله غفور. رحيمء تواب. كلام الله. سبيل الله رضوان. . 
الأشهر الحرم. النسيىء. كل عام مرة أو مرتين. . 
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تجارة . مساكن ى كنز آباء أولاد إخوانت,. أزواج» عشيرة. أموال. ذهبء فضة. 

جاهد خرجء نهر نصر. قعد جتد الله سكينته الفتنة» . 

اليوم الآخرء جزاء عند الله حئات, تبحس ) ثأر. خرزي. فوز. طهارة. عرز ير )2 المسيح اين 
الله احيارهم ورهبائهم. 

سخرء استهزاء. أولو الطول. المعدّرون من الأعراب. أغنياء, أنصارء مهاجرونء الذين 
تتبعوهم, بإحسان. 

عمل صالح , سبىء ع خم رح حبطت أعيالهم . طاعة . حدود الله 

قتل. حارب ». تب ححخصصرر . أخذى غلظة. 

براءة. عهل . استحار. إل دذمة أولياء عذدوقى 

نور الله الهدى / الضلال., دين الحقء الدين القيم ) عالم الغيب والشهادة.» رب العرش 
العظيم” . . 


يمكننا إطالة هذه اللائحة أكثر وتصنيف كل مفردات السورة على هيئة مجموعات سيانتية 
معنوية . ولكن الوحدات المعنوية المذكورة (أي المفردات السابقة بقة) تكفي من أجل توصيح الكثير 
من المسائل والآليات الوظائفية الخاصة بالقرآن (أي كيفية اشتغال الخطاب القراني واستخدامه 
للغة العربية من أجل التأثير بالشكل الأقوى والوصول إلى نتائج خددة) . 


ونلاحظ بشكل عام أن أسلوب المنورة ومفرداتها تبقى على مستوى الدلالة الحرفية والفهم 
المباشر. ونحن لا نجد فيها إلا القليل عجنلا من المجازات الحيةء أي من الابتكارات السيانتية 
المعنوية. وذلك بالقياس إلى بقية الخطاب القراني. فعلى العكس من التيار العام الذي يسود هذا 
الخطاب» نجد هنا في سورة التوية الكثير من العلائم والدلالات على الأمكنة والأزمنة والففات 
الاجتماعية المحسوسة (انظر مثلا يوم حنين. مسجد ضرارء المسجد الجرام, أولو الطول. 
الأعراب . . )©. يضاف إلى ذلك أن التنافس المحاكاتي (من محاكاة أي تقليد) الدائرة بين الفئات 
الاجتاعية المتصارعة على الرهانات الرمزية قد تير عنه بشكل صريح من خلال المتضادات 
الثنائية التالية: مسجد ضرار أو وثني /مسجد حرام أو مقدس. التقويم الوثني أو 
السيء / والتقويم الذي شرعه الله ايوم خلق السيماوات والأرض . ع ثم الصدقة ات 


(*) كان أركون قد بين في دراسات سابقة أن الخطاب القرآني يلجأ بشكل عام إلى اسلوب الجاز 
والاستعارات أكثر ما يستخدم الأسلوب الدلالي الباشر والخرق. وعندما يتعرض لذكر واقعة أو حادثة 
تارغؤية فإنه يطمس معالها وإحدائياتها الزمكانية لكي محلم عليها صفة التعالي والتسامي فتصبح وكأن لا 
علاقة ا بأى زمان او مكان محدد. تصبح شيثاً رمزياً عام يتجاوز التاريخ ويعلو عليه. أما هنا في سورة 
التوبة فيبدو أنه قد استخدمء. بشكل استننائي الأسلوب اللعاكس . وفى الصفحات التالية يسين أركون 
السسا. 
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التي يقدمها الإنسان لكي يقترب من الله / وضريبة الذل والمهانة المتمثلة ب المغرم أو الحزية 
وأخير ا: العهد المحترم والمتقيّد به على شاكلة الميثاق الأعظم /والعهد الذي 8 به لأسباب 
دنيويه ومادية . . 

تدخل هذه المتضادات الثنائية ضمن ديالكتيك (جدل) أكثر اتساعاً يخص مسألة ترسيخ 
الذات (المتمثلة بالتضامن التمثيلي للضائر الشخصية أنا أنت ‏ أنتم) وترسيخ الآخر (همء 
هم). هذا الديالكتيك هو أولآ اجتماعي وسياسيى يعبر عن ذاته كلا انتشر وتطور من خلال هذا 
البناء السيميائى والمعنوي الخاص بالخطاب القراني. وهذا المرور (أو الانتقال) من مستوىق 
العملية الاجتماعية ‏ التاريخية المعاشة إلى مستوى التشكيلة الاستدلالية الفكرية هو الذي يمن 
للخطاب القرآني قوة هائلة لا تنفد تبعله قادراً على أن يتكرر بالقوة نفسها داخل كل الأوضاع 
00 التاريخية التالية والمشامهبة لتلك الأوضاع التي كانت السبب في تشكيله وصياغته لأول 

. لهذا السبب نجد من الضروري أن ندل قليلاً في ذلك المخطط التمثيلٍ والتوصيل الذي 

37 آنفاً . في الواقع, إن الذات المثالية والجاعية التي كانت في طور الانبثاق والظهور (أقصد 
جماعة «المؤمنين») كانت لا تزال ل تضم أعضاءٌ غير موثوق بهم أقصد المنافقين والماسقين الذين 
يزرعون الفتئة ويشمتو 0 بالذات الكبرى أو بالبطل الذي يغير التاريخ . وكانوا يتتظرون 
الفرصة المناسبة ا إلى الوضع السابقء أي [ إلى هوية الجماعة قبل اعتناق الخضوع أو التوبة. 
كان الآخر (بالمعنى الكبير للكلمة ويمعنى المشركين) يحتوي على عناصر تفاوض من أجل الدعم 
وتبحث عن الدعم وتهدد باجتياز عتية التوية . 

هكذا نلحظ الآن القيمة المزدوجة للتوبة: فهي تعني أساساً (من خلال العملية التاريخية ‏ 
الاجتماعية التي تحيل إليها في البداية) استسلام المعارضين دور ن قيد أو اشر طء أو تعنى على الأقل 
«وسلام الشجعان» الذي يتيح لمعارض الأمس أن يصبح محارباً متحمسأ من أجل الانتصار المطلق 
للذات المثالية . إن علاثم الاستسلام والطاعة هي أولد الصلاة والزكاة الشرعية . لقد عرض 
الخطاب القرآني هذين العملين وكأنها دينيان بشكل كامل». هذا على الرغم من أههما يقومان 
بوظيفة حاسمة من الدمج الاجتماعي والسيامي (وظيفة اجتماعية وسياسية حاسمة). أن يُصلٍ 
المرء وراء النبي أو مع مجموعة من المسلمين» ٠‏ وأن يدفع ضريبة تَغيْر اسمها لا وظيفتها من مَْرَم 
إلى صدقة أو زكاة, فذلك يعني إحداث القطيعة مع العصبيات التقليدية كما يعني ترك الآأباء 
والزوجات والأطفال والأرزاق من أجل الالتحاقٍ بجماعة جديدة. وهذا ما يفسر لنا سبب رفض 
البدو (الأعراب) للانخراط في الجهاد الذي مور على هيئة القتال من أجل الله والذي كان 
يمارس آليته 5 الواقع طبقاً للممارسات التقليدية للصراع بين الفئات الاجتماعية المختلفة» ومن 
أجل الأهداف نفسها. أقصد بالمارسات التقليدية هنا الحصار ونصب الكيائن والقتل والأسر 
والسلب والغنيمة . وأقصد بالأهداف انتزاع السلطة وترسيخ الدولة الوليدة وتوسعة نطاقها. 
وأقصد بالفئات الاجتماعية السائدة آنذاك الأفخاذ والقبائل العربية وذلك قبل أن توسع الفتوح 
من الظاهرة ذاتها لكي تكله شغويا أخرى عديدة مع الرهانات والأهداف ذاتها. 


إن (الفاعل ‏ الذات) المطلق, المرسل والمرسل إليه (أي ألله ) هو الذي 59 للجميع أدوارهم 
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ومواقعهم» وهو الذي يقرر ضم الأفراد والجماعات أو رفضهم وذلك استناداً على تحديد مثالي 
مفهوم التوية نتلمس من خخلاله كلا وجهيها. جاء في السورة: 


«والمؤمنون والمؤمنات بعضهم أولياء بعض يأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر ويقيمون 
الصلاة ويؤتون الزكاة ويطيعون الله ورسوله أولقفك سي رحمهم الله إن ألله غعرير حكيم» (الآية 
١/ع).‏ 


«وعد الله المؤمنين والمؤمنات جنات تجري من تحتها الأنبار خالدين فيها ومساكن طيبة في 
جنات عدن ورضوان من الله أكبر ذلك هو الفوز العظيم» (الآية ؟/ا) - 


نلاحظ هناك المؤمنين والمؤمنات" يشكلون فئة اجتماعية محدّدة أولاً بواسطة عاطفة التضامن 
والعصبية التي ينبغي أن يشعروا بها تجاه بعضهم بعضاً ثم بواسطة الاشتراك في العمل نفسه من 

تقديم الطاعة لسلطة واحدة: هي سلطة النبي؛ هذه السلطة التي خلعت عليها الشرعية من قبل 
سيادة عليا هي : الله . إن المؤمنين والمؤمنات على معرفة واضحة وصريحة بالخير والشر لأنهم 
يستطيعون أن يأمروا بالأول ويمنعوا الثاني. وهم مرتبطون بالله عن طريق الميثاق التالي: يطيعونه 
مقابل النجاة الأخروية والأبدية التي يتلقونها منه. 


ليس الوجه الديني للتوبة إلا عبارة عن مجموع الصور أو التصورات التي تشكل غيالاً كونياً: 
أقصد الأنمار التي تجري والمساكن الطيبة الموجودة في جنات تستحيل موضعتها قُْ الزمكان 
التجريبي المحسوس الذي نعيشه اليوم*”. ولكنن رضى الله الموعود به أيضاً لن يتجسد إل 
بواسطة رض النبيى ورضى الجماعة. وهكذا نلتقي بالوجه الدنيوي والمحسوس ل التوية: أي 
با لخضوع وتقديم الطاعة لسلطة محسوسة ولمعايير أخلاقية وقانونية وثقافية مقبولة تماماً من قبل 
أعضاء الاعة لسيب سيط هو أنهم هم الذين انتجوها ونشروها. 


إن هذه السيادة العليا نفسها التي حددت الذات المثلى لجماعة «المؤمنين» وشكلتها هي نفسها 
أيضاً التي تمحدد الآخر: أي «الذين لا يؤمنون بالله واليوم الآخر ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله» 





(#) كان أركون ذل وضصح ف دراسة أخرى العنى الايتمولوجي الأصلي لكلمة «مؤمنون». كانت دعبي 
الأمان الذى يضمنه اعضاء اللماعة اللديدة لبعضهم بحضاء أي الأمان بالعنى البدوي والعري القديم 
للكلمة. ثم فيها بعد شحئت الكلمة بالدلالة التيولوجية. وأصبحت تعنى العنى الصطلحي الذي نعرفه 
اليوم . انظر في هذا الكتاب دراسة : مدخخل لدراسة الروابط بان الاسلام والسياسة. 

(*) يقتصد أركون بذلك أن وعينا الحديث الراهن يعجز عن تصليق وجود مثل هذه الحنات بشكل 
مادي محسوس. هذا فى حين أن وعي الناس في زمن النبي كان منخمساً بالجال ولا يجد أية صعوبة في 
تصور ذلك واعتباره حفيقة واقعة. لقد كان الوعى آنذاك غير قادر عل التفريق بين الأسطورة والتاريخ أو 

بين العوامل الثالية التصورية والعوامل الواقعية للادية . غني عن القول إن هذا الوعي القروسطي ل يزال 
مك عن يرما هذا لدى قطاعات تقليدية واسعة. 


١ودو‎ 





(آية 14)» والأمر يتعلق فعل بنوع من الدمج أو التمثل الاجتماعي والثقاني وحتى السيميائي إذا 
ما أخذنا بعين الاعتبار العلامات الخارجية الدالة على الطاعة. يحصل هذا الانصهار والدمج عن 
طريق المعايير الأنخلاقية ‏ القانونية وأنواع السلوك الشعائرية الى تحدد مجال الخلال والحرام . 


هذا التنظيم المعياري قد أصاب كل ذرى الوجود البشري : كالرجس أو النجس / والطاهرء 
والمقدس/ والدنيوي (نفي القرآن المسجد الحرام» أشهر حرم/ضرارء عام) والمعنى / والقوة 
والغنى /والمقرء. والاستقامة/والضلال» والعادل /والظلم» والصحيح /والخاطىء. 
والأرض / والساوات» الخ . . . والملاحظ أن أيا من هذه الذرى ليس محدداً لذاته أو بشكل 
مستقل. فكل واحدة متها : تفترض الأخريات وترتبط بها والعكس صحيح . ولكن ينبغي ملاحظة 
النظام الحرمي المراتبي الذي لا يتغير ولا يتبدل. أي : : الله وكل صفاته أولاء ثم النبي» ثم 
المؤمنون. إن هذه المستويات الثلائة من التجسد والتجلىي تتطابق مع ثلاثة أدوار 6 م 

الذات الذي ول ليس حالة خيالية» وإنما التاريخ المحسوس للبشر. وكل هذا يتضافر 
لكي ينصب في «دين الحق» أو والدين المستقيم» » أي الإسلام المرتبط بنفس نظام الدلاللات 
الانحائية الحافة والمحيطة التي تولدها التوية. إن التوبة هي عبارة عن النسخة الهائية والآخيرة من 
الدين الذي ارتضاه الله لكل البشر. 

يبقى تحليلنا السابق (أو الققرة السابقة) غير مرض ولا كاي. ذلك أننا إذا استخدمنا مباشرة 
المفردات القرآنية تخلينا عن اللغة النقدية لعلم السيمياء (علم الدلالات) وأدخلنا من جديد كل 
المعاني والتحديدات التيولوجية المتراكمة بسبب الاستخدام المستمر طيلة قرون وقرون ويسيب 
التعليقات والتفاسير حول المفردات . ينبغي ألا ننسى أن الله والنبي والمؤمنين والكفارء الخ. . 
ليسوا الا تسميات مريحة وسهلة تدل على أدوار محددة داخل التشكيلة السيميائية» وعلى مضامين 
معينة داخل الحقل السيمانتي والمعنوي الخاص بالمخطاب القراأتي الذي لا يمكن فصله عن 
العمليات الاجتاعية التي ونّدته أو التي يمثل تجليها اللغوي المتسامي (أو الذي يتسامى بها) . 
إني أعتبر وجهة النظر هذه حاسمة كما كنت قد أشرت إلى ذلك في مكان آخره». إنها هي وحدها 
التي تجبرنا على استخدام المنهبجيات والتحليلات الألسنية والسيميائية والتاريخية والاجتاعية 
والانتربولوجية والفلسفية في آن معأ وبشكل متضافر. وعن طريق استخدامها جميعاً نستطيع تحرير 
المكان وتمهيد الأرضية من أجل تأسيمن فكر ديني جديد يتجاوز التركيبات التقوية للتفسير 
التقليدى . 


هكذا نجد في سورة التوبة ىا في مقاطع أخرى كثيرة من القرآن أن المفاهيم التالية*»: «دين 


(#) هنا تبدو «ماركسية» أركون مع فارق واحد وأسامى هوأته لا يمل أهمية العامل الرمزيى أو 
الخياي ‏ التعبوي في تشكيل التجار ب التارعنية الكبرى. إذا كانت اللاركسية تعنى أن العامل الاقتصاديى 
هو العامل الوحيد الخاسم ف التاريخ دف كل الظروف والداللإات وأن العامل الثقاق والرمزي لبس اليد 
انعكاساً للعامل الادي فإن أركون ليس ماركسياً علل الاطلاق. يتبغي التنبيه أبضاً إل تأثير متبحية ماكس 
فير عل ذكر أركون وكل الفكر الاجتماعي والفلسفي اللعاصر. 


الحق»» «الدين القويم أو المستقيم»: «الاسلام». هي أولاً جدالية لأنها تهدف إلى المزايدة على 
المعاني والمضامين ذاتها التي تدّعيها الفئات الاجتاعية الأخرى المتنافسة: أقصد اليهود 
والمسيحيين. نلاحظ أن الجماعة الجديدة الطالعة قد بلورت مفهوم «ألله) من جديد ليس من أجل 
مضامينه الخاصة الصرفة» وإنا بالدرجة الأولى من أجل تسفيه طريقة استخدامه من قبل أهل 
الكتاب. جاء فى سورة التوبة : «وقالت اليهود عزير ابن الله وقالت النصارى المسيح أبن الله 
ذلك قوطم بأفواههم يضاهئون قول الذين كفروا من قبل قتلهم الله أن يؤفكون». . . (آية .)٠١‏ 
إن المناقشة تخص في الواقع ذروة السيادة العليا التي تعلو على كل شيء والتي تؤسّس سلطة 
النبي والمؤمنين وتخلع عليها الشرعية. وينبغي على اليهود والمسيحيين أن يتراجعوا عن ضاالهم 
وأن يتوبوا تماماً كالمشركين. ومنذ الآن فصاعداًء ينبغي أن تكون السلطة محصورة بالله الذي 
عق تحديد مفهومه بشكل صحيح من قبل الفاعل ‏ الذات الأكبر المتتج للتاريخ الجديد (أو 
للحركات الحديدة) . ثم خصورة بالنبي الذي كان قُِ طور قيادة لمر على كل الجبهات: 
العسكرية والسياسية والثقافية والرمزية. وهذا هو معنى الحهاد الذي دعي إليه المؤمنون واستبعد 
منه 0 والترددوة والخائنون. ثم هي (أي السلطة) محصورة أخيراً بالمؤمنين الذين 00 
بشكل هرمي أد يضا (على درجات) بحسب تاريخ م انخراطهم في «القتال في سبيل الله» أي يحسب 
الأسبقية . مكذا نرى بواسطة هذا المثال إلى خطورة التلاعبات بالحقيقة التاريخية والعقائدية. هذه 
التلاعبات الناتجة عن بحرد النصٌ على العبارة البسيطة التالية «قال الله». لقد حول هذا الموقف 
الجدالي الحادف إلى احتكار ذرى السيادة العليا والسلطة إلى نوع من الحقيقة المطلقة من قبل 
التراث التفسيري. الاسلامي . هذه الحقيقة المطلقة الموحى بها تؤسس تاريخ الوحيء وانطلاقاً 
0 الانطولوجيا الوحيدة التي ينبغي أن ينغرس فيها كل عمل معرفي صحيح وكل سلوك بشري 
موجه من قبل هذه المعرفة. هكذا نرى أيضاً كيف أن العودة إلى الإكراهات أو الحتميات 
الاجتاعية والسياسية للخطاب القرآني نجيرنا عل تعرية عمليتين أساسيتين يقوم بها كل خطاب 
ايديولوجي ونلاحظ أن هذا الخطاب يلجا (من أجل جعل الغاية أو الحدف المقترح على الفاعلين 
الاجتباعيين مثالياً ومطلقاً) إلى جعل وسيط هذا الحهدف الذي يتم عن طريقه ويُنجز مثالياً 
وَعدلقا: الوسيط هنا هو الدين الحق . ويتم ذلك بعد أن يكون قد وسّط المطلق الذي لا يمكن 
التوصل إليه بطريقة أخرى. وهذا هو الدور المرسوم للنبي والمؤمنين المستجويين باستمرار من قبل 
الفاعل ‏ الذات المثاليى والمرضل: وعندما يختفي هذا الأخير قواعدياً وسيميائياً وتاريخيا فإن كل 
وظائفه سوف تنتقل إلى العديد من الوسطاء الذين يتحملون مسؤوليتها فعلياً: أقصد بذلك كل 
الفقهاء وكل المفسرين وكل المؤرخين الذين سوف يؤولون «كلام الله» على مر الأزمان ويعلقون 
عليه ويوسعون منه بلا نباية متجاوزين بذلك الدلالات الحافة الاجبارية والاكراهات النحوية 
والسيميائية للنصر"©. أقصد بالدلالات الاجبارية هنا تلك التي فرضتها العمليات الاجتماعية 
والظلروف الاجتماعية الأولية للتجرية التأسيسية كا رأينا آنفا هذه العمليات الي ولّدت الخطاب 
القرآني أو التي ونّدها الخطاب القرآ أن . وأما بالفاعل ‏ الذات المثالي أو الاكبر واختفائه التاريخي 
فإني أقصد تغيير الصورة المشكلة عنه في الخيال الديني للمؤمنين من مرحلة إلى أخرى. ففي 
مرحلة القرآن» كان مطلوياً إدراك الله وتصوره بمثابة فاعل أو نموذج حاضر باستمرار في الحياة 


ااا لل سس بي يبب بيب ب بيب يبيب ب بي 0ك 


اليومية للنبي والمؤمئين. ولكن هذه الصورة (أو هذا التصور) لله سوف تتطور وتتغير في مراحل 
لاحقة وذلك في عدة اتجاهات: الاتجاه التيولوجي والصوفي والفلسفي والشعبي ثم العقلاني 
اليوم . وعل عكس ما تظن المسلّمة التقليدية التي تفترض وجود له حي ومتعال. وثابت لا يتغير 
فإن مفهوم الله لا ينجو من ضغط التاريخية وتأثيرها. أقصد أنه خاضع للتحول والتغيرَ بتغير 
العصور والأزمان. 


إن مسألة الوساطة مييد عر ف ساء ولكن فا من الأرثوذكسيات المتولدة عن 

الايديولوجيات الكيرى الي غيرت التاريخ ' تفكر بها بشكل مطابق وصحيح . . كل التراث 
الفكري التوحيدي يعترف بوساطة الأنبياء ثم علماء الدين «المأذونين» ف تحيين المطلق الأعلى 
وتجسيده. ولكن هذا الاعتراف يظل في مستوى التصورات المشكلة من أجل الإيمانء أو في 
أفضل الحالات» يظل في مستوى الخيال الديني (المخيال الديني) الملتصق بالخيال الاجتماعي . 
هذا السبب نجد أن المفكرين السابقين قد انخرطوا في التخمينات والمضاربات حول مسائل 
النبوّة أكثر ما انخرطوا في الدراسة الوضعية والايجابية لذروتي الواسطة الخاصتين بكل الوجود 
البشري : أعني اللغة في كل أنماط تجليها (وهذا هو المناخ السيميائي) ثم الواقع الاجتماعي - 
التاريخي . إني لا أذّعي بأن التراث التفسيري والتيولوجي التقليدي قد أهمل تماماً 5 الذروتين 
الوسيطتين» ولكنه عالجها بواسطة أغاط المعقولية والمنبجية الخاصة بالفضاء العقلىي القروسطي 
وأدواتها (أقصد بالفضاء العقلي القروسطي هيمنة الحساسية الأسطورية ومقولة الساحر العجائبي 
والتصورات المفهومية والتأريخية التقليدية [من كتابة التاريخ] الخاصة بالمخيال الديني). نحن 
نعرف كيف أن الطبري ينقل كل الحكايات المؤطرة والمستلهمة من قبل الرؤيا التقوية لسيرة النبي 
لكي يموضع «تاريخيا» كل آية من آيات القرآن. 


نلاحظ أن هذه الحكايات لم تخلق فقط وهم الاستعادة التاريخية لتلك الفترة من قبل الطبري. 
وإنما جعلت مسألة الواقع الاجتماعي - التاريخي أمراً مستحيلا التفكير فيه ضمن وظيفته 
الوسائطية الأولية. أقصد 0 أنه لولا وجود شبكة من العوامل والظروف المتجمعة في الحجاز 
بين عامي ١11575-51م‏ لما 0 الظاهرة القرآنية والظاهرة الإسلامية قد اتمخذت كل تلك 
الأبعاد التاريخية التي لا تزال تتوسع وتفعل فعلها حتى يومنا هذا. إن الفعرواجايل في عدم 
التناسب بين المعطى الأولي» الظرني والعسارض (أو الآني)؛ وبين كل تطوراته اللاحقة التي لا 
تقل عنه ظرفية وآنية: يعني فهم كيف تولّد الوظيفة الأسطورية أو الايديولوجية (أو الاثنتان معا) 
التاريخ وكيف تحجب وتطمس الشروط الفعلية لهذا التوليد أو الإنتاج. إنها تحجبها عن طريق 
عمليات التسامي والتصعيد والتعالى والتقديس والمارسة الأنطولوجية والمؤسساتية وعمليات السرد 
القصصي والانتقاء والحزّف الخ . . 

كل القوة الايحائية والتنشيطية للخطاب القرآني تكمن بالضبط في هذا الاستتخدام النموذجي 
الذي عرف كيف يجريه على الواقع الاجتماعي ‏ التاريخي وعلى اللغة بصفتها الآداة الوسيطية 
للمطلق الأعظم (أي عرف كيف يستخدم الواقع الاجتماعي - التاريخي وكيف يستغل اللغة 


٠١ 





العربية) ؛ فجميع أساليب الوظيفة الأسطورية والايديولوجية مستخدمة فيه تارة بشكل متفوق لا 
يُبارى» وتارة على هيئة تكرار زائد أو تبسيطات وتشتجات قاسية تطلّبتها طبيعة الظرف التساريخي 
م شوعليه الخال في سورجا عه . نجد في السورة أنه قد طلِب من النبي عدَّةَ مرات آلآ يخاف 
من تروات المعارضين وكثرة ذريتهم وأبنائهم . وعندكذ نرى أن فوة البطل المغير (المسؤول عن 
تغيير الأوضاع) قد جعلت متسامية لأنه هو «ليس له من صديق ولا سند إلا الله» (أنظر السورة 
هه 86). وفي الجهاد في سبيل الله «لا يصيبه ظما ولا نصب ولا مخمصة» (آية .)١١٠١‏ وإذا 
يئسوا من القضية «فقل -حسبي الله لا إله إل هو عليه توككلت وهو رب العرش العظيم» (آية 
.)١89‏ 

هذه الآية الأخيرة المنتزعة من انها (هذه هي القاعدة المتبعة في القراءة الوجودية للقرآان 
وعموماً في كل نص إيديولوجي مؤسس). أقول هذه الآية بإمكانها أن تولد إلى ما لا نهاية الأمل 
لدى المؤمن ضمن الظروف والأوضاع الأكثر مأساوية. وهذا هو الشىء الذي أدعوه وظيفة 
التسامي والتصعيد الخاصة بالنص القراتي . ولكن في إطار سورتنا هذه إ(سورة المائدة) تلاحظط 
وجود اشن وإيعازات تعبر بالأحرى عن مواقع قوة لدى البطل : فمثلا نجد أنه ينبغي عليه أن 
يرفض الصلاة عل أي واحد منهم (أي من المشركين) عندما يموت» وينبغي عليه ألآ يقف أمام 
قبره : «ولا تصل. على أحد منهم مات أبدأً ولا تقم على قبره أنهم كفروأ بالله ورسوله وماتوا وهم 
فاسقون» (آية 864). وينبغي عليه أن يرفض انضمامهم إلى الجهاد حتى لو طلبوا ذلك. على 
العكس ينبغي عليه أن يقتلهم وأن يخوض المعركة ضدهم دون شفقة أو رحمة ويجبرهم على دفع 
غرامة مالية كدليل على موتهم الضعيف. .. هكذا نرى كيف أن العصبيات والتضامنات مط من 
قدرها إذا كانت موجودة لدى الخصم ويعلى من شأغها بحذق ومهارة إذا كانت موجودة لدى 
المؤمنين (أنظر الدعوة للقطيعة مع الآباء والأبناء والعشيرة والأرزاق والحياأة الدنيا). نلاحظ أن 
الصلاة على الميت هي عبارة عن عمل علني وعام يكرس اندماج اميت في الجماعة وخلع الشرعية 
عليه. وهذاء فمنع الصلاة عليه يعني رسم الحدود الفاصلة بين العصبية المقدسة أو التي هي في 
طور التقديس (كيا هو عليه الخال هنا) وبين العصبية المستهدفة بنزع القدسية عنها. ينطبق 
الأمر ذاته على الآرزاق والأموال: فهي مقدّسة في الحالة الأولى عن طريق اسم الزكاة أو 
الصدقة. ونحسة وغير طاهرةومؤدية للهلاك في المحالة الغانية"©. وتخصيص الصدقة لمساعدة 
الفقراء واليتامى والمسافرين يضيف بعد العدالة الاجتماعية إلى بعد المقدس/غير المقدس. ولكن 
المستفيدين منها والمذكورين قْ الآية 23 يأتون من حي منابتهم الاجتماعية من شروط تجنيدهم 
وتعبثئتهم وشروط الحرب المفروضة على حزب اللمؤمنين. موضوعيأء إذن يمكن القول بأن الأمر 
يتعلق فعلاٌ بالصراع بين نظامين اثنين من العصبية والتضامن. وعلى الرغم من أصوله الآنية 


(*) يستعخدم أركون تعبير (قي طور التقديس» كنوع من الاحتياطي والدقة في التحليل . فهو يعرف 
كمؤورح مرف أن أمر هذا التقديس الحديد م يكن محسوماً فى تلك اللحظةء وأن الني كان لا يزال 
يناضل من أجل إنجاح الدعوةء وأن النتصر : يكن قد تحقق بعد. وبالتالي فاك قدسية هذه العصبية 
الخديدة لم تكن مضمونة ومؤكدة بعد. 
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والاحتالية فالنظام الذي سيصبح «إسلامي» فيا بعد سوف يحافظ بفضل القرآن على قيمة مقدّسة 
ومقدسة (أي قادرة على خلع القدسية على كل ما تريد) . 


الأمر الآخر الأكثر دلالة على هذا الصعيد هو معاملة مكانة الشسخص البشري صعن إطار 
الصراع لاقتناص السلطة بكليتها وبدون شريك . وبقدر ما نجد المؤمنين والمؤمنات قد رفعوا إلى 
ذروة الكرامة المادية والقانونية والأخلاقية والروحية المثل (أنظر كل الآيات التي ذكروا فيها 
مباشرة) بقدر ما نجد الكفار والفاسقين والمنافقين والأعراب (أو البدو) قد ونا للموت والإاهانة 
والنجاسة والعقوية الأبدية وعدم استحقاق مكانة الشخص البشري. والسبب 00 يجرؤون 
عل أن «يلعبوا» و«يستهرثوأ» عندما تنزل إحدى الور (أنظر الأيتين 515 0"). ٠‏ إنهم يبنون 
مدا نافيا لكي ينسفوا احتكار الرمز الديني والقداسة الدينية من قبل الجاعة الجديدة ٠‏ إنهم 
أناس ينكثون بإيماخهم وينقضون المعاهدات التي وقعوا عليها بشكل أحادي الجانب. وهم 
يرفضون الاعتراف بالتقديس الجديد والرمز الديني الجديد ويستمرون في التأكيد على صلاحية 
التقديس الذي ورثوه عن آبائهم. . (أي يرفضون الدين الجديد ويبقون على دين الآباء والأولين) 
بالنسبة لؤلاء نجد أنه حتى غفران الله لهم مرفوض . والتوبة غير ممكنة في هذه الحالة لأننا نجد 
أن البعض في معسكر المؤمنين لا يزالون يستمعون لزارعي الفتنة والشكوك والتمرد: «لو خرجوا 
فيكم ما زادوكم إلا ا ولأوضعوا خلالكم يبغونكم الفتنة وفيكم سامعون هم والله عليم 


بالظالمين» (آية /517). 


هذا التضاد الثنائي الذي يقسم البشر قسمين هو إيديولوجي بحت. إنه مفهوم أثناء 
المنعطفات التاريخية الصعبة التي تضطر فيها كل فقة اجتماعية إلى الدفاع عن نفسها من أجل 
البقاء على قيد الحياة. ولكن هذا التضاد الثنائي قد جرى تقديسه وتعاليه وأنطلجته* (أي جعله 
انطولوجيا) إلى درجة أنه أصبح يقود كل عملية انجاز ز القانون المدعو إسلامياًء وتسيير ألية الدولة 
منذ ذلك الوقت وحتى يومنا هذا! هكذا نلمسء انطلاقاً من سورة التوية بشكل خاص. تلك 
المشككلة الحاسمة التي يطرحها مفهوم نموذج العمل التاريخي*“ (بالمعنى الكبير والمطلق للكلمة). 


(*) هكذا شكنا ترجمة كلمة «منندكنعماهكه0 للأحوذة من كلمة انطولوجيا علل هيثئة الصدر الفاعل 
والناشط والتي تعني غرس النىء في الكيئونة العميقة للوجود. من للعروف أن للسلمين يعتبرون دينهم 
أكث عمقاً من الناحية الانطولوجية وأكتز صحة من الديانة اليهودية والديانة السيحيةء كما أن اليهود 
والسيحين يعمودن النىء نفسية ,- 
(##) تعود بلو رة مفهوم «غغوذج العمل التارغخي» (عدوتدماقنتة «مناعخ أل عمغلووة) إلى عام الاجتياع 
الفرنسى ألان اتوررين وذلك في كتابه «انتاء اج اللجتمع» أو «توليد المجتمع». وهو يعني اللموديل اللثالى الذى 
يتحكم تارعا بتصور البشر لكيفية تنظيم جتمعهم وتشكيله. فمثلاٌ نلااحظ أن النموذج (أو اللوديل) الذى 
أنمجرزه النبي محمد فى (للدينة» لا يزال يتحكم حى الآن بتصور للسلمين لكيفية تشكيل الجتمم وترتيب 
أمور اللجتمع . وهو يعتير بمثارة النمواج القدس الذى يواد للجتمع . 
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والأموال أو عن طريق الجهد الذي تبذله الروح في الفهم والخيال الخلاق» أقول إن كل ذلك قد 
وجد ترجمته المثالية والتعبيرية النموذجية في القرآن. فيما وراء كل التعاليم والأوامر والراحكات 
الجسد الية والتراتيل المسبحة باسم الله والقصص النموذجية التي حصركت دائي عواطف المؤمنين 
وجيشتهمء أقول فيها وراء كل ذلك نجد الخطابٌ القرآني قد اخترع نموذجاً للعمل التاريخي ثم 
استبطن هذا النموذجٌ تماماً وتمثل ليس فقط من قبل القلوب المنقتحة على المطلق». وإنما من قبل 
الفاعلين الاجتماعيين: أي البشر المدخر طين في أو ضاع اجتماعية - سمياسية مشابسة لتلك الأو ضاع 
التي شهدها وعاركها ذلك الفاعل المعقد الذى دعوناه سابقاً بالبطل المغير أو يطل التغيير5©) (أي 
الله بحسب المؤمئين ومحمد بحسب المؤرخ النقدي). 


إن سر القوة المتواترة أو المتكررة في التاريخ لهذا الموديل (النموذج) يكمن في نموذجية الوضع 
السائد في مكة والمدينة من الناحية البنيوية والايديولوجية (والتى تمت السيطرة عليها أخيراً) وف 
القدرة لكي للصياغات القراآنية على الإيحاء والتسامي والتصعيد والتحوير والتحريك 
والتجييش . فبعُد الأشياء العادية المعاشة يومياً قد تلقى توسيعا وانتشارا من الناحية المعنوية 
والبلاغية والسيميائية تنفتح به فعا على المطلق. حتى ولو بدا هذا المطلي في الغالب غامضاً 
عطبياً على المنال» ومخترقاً من قبل الدوافع المتناقضة. وهكذا نشهد عملا متتابعاً دون الفلا 
لبلورة مقهوم النزعة التوحيدية أو مذهب الإله الواحد. ولكن ليس على الطريقة التأملية 
الممجردة» وإنما بواسطة التلاحم مع الصراع اليومي والنضالات اليومية لجباعة بشرية لا تزال 
هشة» ومهددة بوجودهاء وغير وائقة من عويتهياا". تلاحظ أن هذه القصة التي كانت مهددة 
على ما يبدو - بالإجهاض لا محالة قد حولت إلى ملحمة شديدة الروعة والسحر: أي إلى 
ملحمة مخترقة من قبل عوامل التقديس والخارق للطبيعة والتعالي والمطلق. وهذا هو سر مقدرتها 
الضخمة عل إثارة الشعور والعواطف, وبالتالي على التجييش والتحريك حتى يومنا هذا. 


كل شيء يحصل كما لو أن تاريخ الحلا ل اد جره إذعر كرو سيل او بن 
نوع مانوي . أي ثنائي بشكل حذّي (خير] شر ظلام /تور» الخ) . . والوظيفة الانقادية 
للبروليتاريا الصناعية التي أقيم التضاد الدوغيائي بينها وبين العمل المفسد والقمعي للبورجوازية 


(#) لن يجد القارىء في أي كتاب عربي أوإسلامي مثل هذا الوصف العلمي الدقيق الذي يقدمه 
محمد أركون عن تلك الفترة التأسيسية الحاسمة من تاريخينا. على العكس يمد صورة أخرى لا تاريخية 
رسحختها الأرثوذكسية الرسمية ثم الأرثوذكسيات العارضة بعد أن انتهت الأمور بالفعل وانتصر من انتصر 
وانبزم من أنمزم . انه يجد صورة 9تيولوجية وتبريرية مرتبطة بالسلطة السياسية لدولة الخلافة التي كانت 
حريصة على حذف الكثير من الوقائع والأحداث التاريخية التى لا تلائمها ولا تدعم مشروعيتها ف 
السلطة. يقدم إذن محمد أركون للمرة الأولى فٍ تاريخ العرب والاسلام صورة واضحة كالشمس 
الساطعة عن تلك اللرحلة. ويكشف اركيولوجيل عن طزاجتها ومسارها للتعتر والبعليء الذى انتهى 
أخيسرا بالنيماح. إن القيمة التحريرية لعمل كهذا لا تقدر بثمن. ولكن أبن هم الذين ينتبهون إليه 
ويعرفون حجم رهاناته وجدوكه؟. . 
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الرأسالية» أقول هذه الوظيفة ليست إل صيغة «حديئة؛ عن النموذج القرآني» ولكنها ملْحدة 
بالطبع . وهذا ما يفسر لنا التناغم الجاصل حاليا بين الإسلام والاشتراكية قِ الخطاب المدعو 
ثوريا! كنا قد رأينا كيف أن القرآن قد أدخل كل مقومات وموضوعات الايديولوجيا «الشورية»: 
من عدالة تؤمن توزيع الثزوة في سبيل الحفاظ على حقوق الفقراء واليتامى والأرامل والضعفاء 
والمحرومين» وف سبيل الحفاظ على الإخاء غير المشروط بين المؤمنين ‏ المناضلين وعلى خاصية 
المساواة والعدالة المطلقة لرئيس الأمة من أجل حماية حقوق الجميع عن طريق فرض احترام 
حقوق الله. ثم فرض موضوع الجهاد المستمرٌ ضدٌ كل أشكال القمع والكذب والضلال 
(فرعون؛ طاغوت. المجتمعات الضالة). هذه الموضوعات هي التي تشكل الوعي الأسطوري 
وتولد الأمل الجماعي بفضل تدخل «مولى الساعة» من حين حين في التاريخ : : أقصد بذلك النبي 
أو الإمام أو المهدي أو المصلحين أو الرؤساء التاريخيين أو القادة أو الفوهرر أو الزعيم . . 

إن الحركات الاسلاموية المعاصرة 5» بدءاً من الإخوان المسلمين وانتهاء بالمحاربين الايرانيين 
مروراً بالتنظييات الأكثر هيجاناً وعنفاً كالتكفير والهجرة5". تشهد كلها بشكل ساطع على ديمومة 
النموذج” القرآني وفعاليته على الأقل من الناحية التعبوية والتجييشية. ويعزو مناضلو اليوم من 
المؤمنين هذه الديمومة للصفة الإلحية للنموذجء هذه الصفة الكونية التي لا يمكن تجاوزها. يمكننا 
اليوم أن نفتتح مناقشة بهذا الخصوص عن طريق استعادة نظرية المعتزلة بخصوص خلق القرآن 
ولكن ليس هذا مكانهاء الآنه يلزمنا عندئذ تشكيل لاهوت أو (تيولوجيا) جديدة أخمرق بأكملها 
قرفن اسعخداماً حدييد! لمفهوم الوحي . والأساسي الذي ينبغي تبيانه هو أن 0 أو 
الديمومة المفترضة للنموذج القرأني هي في الواقع وهمية. إنها تخفى انقطاعات 
واستمراريات تتموضع بالأحرى في جهة شروط الانتاج التاريخي للمجتمعات الإسلامية . 

كانت انتاحية النموذج قد تغيرت كثيراً بحسب انحتللاف الأوساط الاجتاعية ‏ الثقافية التي 
اشتغلت فيها أو مارست فعلها فيها. نلاحظ أنه كان قد استغل من الناحية العقلية والثقافية 
خلال القرنينٍ المجريين الأول والثاني يشكل خاص وأنتج بذلك مؤلفات كلاسيكية أصبحت 
بدورها نموذجاً. أفكر هنا بطبيعة الخال بالمؤلفات الفقهية والتفاسير الي نم إنتاجها بلا نهاية حتى 
يومنا هذا. هذه المؤلفات التي أصبحت نماذج تدؤوها عن فشكل سانا بست ها وزاءة او سه 
عن طريق استخدام النموذج القرآني الأكبر كوسيط. يضاف إلى ذلك أن العاداتٍ والتقاليدٌ 
المحلية السائدة في كل بلدء وحتى داخل كل فئة» كانت قد عدّلت النموذج وأحياناً منعت من 
استخدامه بشكل مباشر أو عن طريق الشريعة. لا تزال تنقصنا التحريات السوسيولوجية 
والميدانية الدقيقة التي هي وحدها القادرة على تبيان أنماط وجود الموديل القرآني في مجتمعات 
متنوعة كمحتمع العراق - إيران في ظل حكم الأمويين أو في ظل البويهيين» والمجتمع المصري في 
ظل الفاطميين» وتركيا في القرن الثامن عشر وأندونيسيا في الوقت ال حالي والجزيرة العربية في زمن 
البترودولار! الخ . .. ولكن يمكننا في كل هذه الحالات ملاحظة وجود معط دائم ومستمر يتمثل 
فيها يلي: إن ترسيخ الموديل القرآني النموذجي كان قد تم على هيئة عملية مزدوجة من نزع 


(*) المقصود بالنموذج 2103216 هنا نسق العمل التاريني الذي افتتحه القرآن كيا ذكرنا آنفا. 


١١ /اع‎ 





الترميز عن المناخ العربي السابق وفي إعادة ترميز المناخ الجديد' المتشكل بواسطة العمل التاريخي 
للبطل المغير. ففرض يوم الجمعة كيوم صلاة جماعية لكل المؤمنين. وتحويل القبلة من القدس إلى 
مكةء وإعادة استملاك كل شعائر الحج والعمرة لملاءمة النزعة التوحيدية ومطاليبهاء. ونزع 
القدسية عن الزمان والمكان الخاصين بكل التصورات ثم إعادة خلع القدسية عليهما ثم ربطها| 
بالشعائر الفرضية من أجل غرس قيم وعادات الدين الجديد بشكل أفضل حتى لكأن المؤمن 
يتمثلها جسدياً» (!!) أقول إن كل ذلك يمثل أعمالاً رمزية أو ترميزية تؤسس (بالمعنى الأقوى 
للكلمة) إطاراً كاملا للتحقق البشري (أو للوجود البشري) . 

وهناء على هذا الصعيد, يمكننا الكلام عن إنتاج هذا الموديل النموذجي وليس عن إنتاجيته : 
أقصد يمكننا التحدث عن توليده واللحظة التى ولد فيها. باختصار يمكننا التحدّث عن تاريخيته 
لهذا السبب نجد أن كل محاولة لإعادة انتاج الموديل الأكبره*” (- الموديل النموذجي) تؤدي 
بالضرورة إلى انقطاعات تاريخية: صحيح أن هذه المحاولات تخضع لإيعازات الموديل الأكير 
وأوامره: وتجهد في إعادة تحيين أو تجسيد مكوناته وعناصره» ولكنٌ ليس في إعادة صنع المسارات 
التاريخية الخالقة ل «أنظمة رمزية جديدة على غرار كل الثورات الكبرى» . بمعنى آخرى هناك الموديل 
النموذجي الأصلي وهناك تقليده» والتقليد ليس الأصل وليس ثورياً ولا ابتكارياً. إن تقليد 
الموديل الأكير يؤدىي إلى تدهور وصعفب في ديناميكيته الأصلية الأولية وإلى حمود عاداته وشعائره 
وحتى رموزه التى كانت في البداية تَعظم الواقع العاكن حون العمل الجماعي أو تحوله إلى نوع من 
الصور المثالية الكبرى للوجود والكينونة والقيمة والسلطة والمعرفة. ليس مدهشاً والحالة هذه أن 
يكون الضوفيون قد غيروا يشكل ضكر تعدا عن فكرة تدهور الدين الأصلى والزمن التدشيني 
الأولي الخاص بالتجربة التأسيسية. ذلك أن التمرين الروحي للصوفيين يتمثل بالضبط في 
استبطان الصور المثالية وإعادة تحيينها أو تجسيدها بواسطة التأمل. ولكنهم يبتعدون عندئظٍ كثيراً 
عن العمل التاريخي والمارسة المحسوسة . 

لقد حصلت في التاريخ العربي ‏ الاسلامي محاولات لتقليد الموديل الأكبر وإعادة إنتاجه في كل 
قدرته المائلة على توليد ديناميكية اجتماعية ‏ ثقافية» وليس فقط عن طريق تطبيق معاييره 
الخاصة. أشير هنا إلى ملحمة المهدي عبيد الله في المغرب وإلى مسار المهدي بن تومرت مؤسس 


(#) في هذه العبارة يستخدم اركون فكرة هامة كان بيبر بورديو قد بلورها في كتابه والحس العمل». 
والقصود من كلام اركون أن السلم إذ يقوم بالفرائض الدينية من صلاة وصيام وحجء الخ. . مع كل 
الدركات اللسدية والاشارات الرافقة طا يستوعب عملياً طريقة محمددة فى التصرف والسلوك وكل ردود 
الفعل حقى لكأنها جزء لا يتجزأ من جسله. 

(**) الأكبر من وجهة نظر أصحابه وليس من وجهة نظر الدارس الؤرخء لأنه مهما بلغ من كبر 
وأهمية يبقى ا وعندما نقول «اديان كومة)» 5عااع5مء اانا كمع نك ١‏ 5عن1 فإننا نستخدم ذلك على سبيل 
التجاوز لذن يا منها لم يستطع أن يشمل العام كله. وإنا بقي خصورا عمناطق جغرافية وشعوب محددة. 
وهذا يدل عل تارعنية الكركات الديئية والايديولوجية الكرى مهما بلغت من ضخامة واتساع وعيية».. 
وإلً لكانت قد ”ملت شعوب الأرض كلها. 


١١مل‎ 





حركة ا موحدين. فالموديل القرآني» إذا ما نظرنا إليه انطلاقاً من هذه الحركات التبشيرية 
المهدوية. يصبح حالة خاصة من موديل غموذجي ومعياري:* 016 أكثر اتساعا مله تتم 
دراسته بواسطة الانتربولوجيا الاجتاعية والثقافية وليس بواسطة التيولوجيا. 

يعتقد المناضلون المسلمون الحاليون أنهم يقعون ضمن المنظور ذاته ويعيدون تطبيق الموديل 
القرآني الأكبر في التاريخ عن طريق إجبارهم كل المسلمين إذا لزم الأمر على تطبيق كل مبادىء 
الشريعة حرفياً. والشريعة بحسب رأيهم هي التعبير الصحيح والمطابق وغير القابل للنقاش عن 
إرادة الله . ومحتدم المجادلات وال ماحكات وتبلغ حد الاتهام بالكفر بخصوص اية معينة أو حملة 
معينة. أو مفردة غامضة في آية من الآيات . في كتاب صغير الحجم ولكن مضىء ندا بخصوص 
موضوعناء نيحد أحدل الأصوات المسموعة”؟') تنقل لنأ مثالا عل جحادلة علنية جرت ببيخصوص 
الآية المشهورة التي تقول: «يا أيها النبى قل لأزواجك وبناتنك ونساء المؤمنين يدنين عليهن من 
جلابيبهن ذلك أدى أن يعرفن فلا يؤذين وكان الله غفوراً ننعياء (سورة الأحزابس.» آية 09). 
وقد حاول المؤلف (يوسف القرضاوي) الذي تعرض لمجوم المناضلين المتطرفين أن يعطي درساً 
في الاعتدال قائلاً بأن ما ينبغي فهمه من الآية هو الفكرة التالية: يجب على المؤمنات أن يخفين 
أجسادهن عن كل الأنظار الأجنبية. وأن الوسيلة المستتخدمة لمذه الغاية يمكن أن تختلف بحسب 
الأزياء النسائية وبحسب اخحتلاف الأزمنة. والسبب هو المعنى الغامض أو غير الدقيق لكلمة 
جلبات . لاريب في أن هذا الموقف أو هذا التفسير محقّق خخطوة إلى الأمام باتجاه القبض على 
الملقتصد ا لحقيقي للمشرّع وإذن للموديل الأكير. ولكننا نبقى مع ذلك تحت مستوى العلاقة 
الديناميكية التي تربط بين الموديل والتاريح الذي موللهة بل إننا نعكس العملية المدروسة في 
سورة التوبة لأن الأمر لا يعود عندئذٍ يخص الانطلاق من التاريخ نحو الموديل الأكبر. وإنما يكمن 
فقط في منعٍ التاريخ من انتهاك القواعد الخاصة التى يعتقد بأن الموديل يقدمها والتى هي إضافة 
إل ذلك محل للجدال والخلاف. إن المشاكل المتموضعة في منطقة ما قبل كل التشريعات المتعلقة 
بالوضع النسائي (- بوضع المرأة قد بقيت (أو أبقيت) في دائرة المستحيل التفكير فيه من قبل 
الفقهاء الأكثر انخراطاً في مقاصد الشريعة. أي الغايات القصوى والنهائية للمشرّعه", والقول 
بضرورة -حروج النساء محجبات يعني رفض التفكير دا حل إطار حديث من الفكر في مشاكل 
الجنس وضبطه ومراقبته في كل الحضارات وفي بنى القرابة واستراتيجيات السلطة الموجودة في كل 
مجتمع . بل أكثر من ذلك أنهم لا يزالون يستمرون في التشريع للنساء ووضع المرأة كيا لو أن 
فلسفة الشخص البشري لم تشهد أي تقدم في التجارب التاريخية الأخرى منذ القرن السابع 


هي لم اجد تر حمة أخرى لمصطلح 20م 2201 الذي يمكن شرحه كما يلي: إذا كان نموذج العمل 
التاريجي الذي دشنه القرآن والتجربة التاريخية لمحمد يمثل موديلا أكبر جرى تقليده فييا بعد في كل أرض 
الاسلام من قبل زعماء الحركات الثورية والتغييرية فإن هذا يعني أن هناك الموديل الأصلي وهناك الشسخ 
المقلدة له له. ولكن هذا الموديل الأصل نفسه مهما بلغت أهميته يلقى له مشاببات في ثقافات ومجتمعات 
أخرى غير اسلامية ما يدل على أنه يمثل ظاهرة أنتروبولوجية . ويشكل بالتالي جزءاً من موديل أكبر هو ال 
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سس يج ِب م سلس سلس إإليهة 


الميلادي في الجزيرة العربية! 

ما إن أقول هذا الكلام حتى أكاد أسمع أصواتا غاضبة ترتفع بحدة ضد هذه الملاحظة 
الأخيرة. . وحتى هذا الكاتب المعتدل الذي ذكرته آنفا سوف ينيض ضدها. والسيب هوأن 
العقيدة الدوغ,ائية تقول. كيا هو معروف,. بأنه لم بحصل أي تقدم للشخص البشري خارج 0 
الاستلهام القرآني» وأن النسا عالمسلمات مهددات بقساد الأخلاق والانحطاط لأنبن 
الغربيات. . . وهكذا تنغلق الدائرة على نفسهاء ونعود من جديد إلى مسألة الموديل 00 
وعندئذ نضطر للبدء بتعسيرات وشروحات جديدة. والمرور بامتحان تربوي آخر واجتياز مسار 
آخر يقودنا بالضرورة ومهما تكن مقدرتنا على الوضوح والمهارة العلمية كبيرة إلى اليقينيات الكبرى 
الى لا تتغير ولا تتبدل: أقصد يقودنا إلى ما لا تزال كبار الشخصيات تدعوه يالايمان! 

إننا لى نعد نستطيع التحدث عن تشابه البنى الاجتاعية ‏ الاقتصادية والآليات السياسية بين 
المجتمعات الخالية وبين مجتمع الجزيرة العربية السائد .رمن النبيء وذلك لكي نفسر سبب 
تكرار محاولاات إعادة إنتاج الموديل الأكبر, أو المزاعم التى تدّعي ذلك“. 

تتحذدءى على العكسء أن كل شيء قد اختلف وتغير» وخصوصاً ذلك المخطاب (المقصود 
الخطاب الاسلامي المعاصر) الذي يزعم أنه يحرك التاريخ المعاصر وده له من جديد ديكتاتورية 
الغاية المثلل على طريقة الإسلامٌ البدائي. هذا الخطاب هو خطاب ايديولوجي, مغلق على البُعْد 
الأسطوري والرمزي ذي الأهمية الحاسمة جداً في القرآن. لا ريب في أن القصص موجودة أيضاً 
فُْ الخطاب الاسلامي المعاصر. ولكنها تستعيدذ بيقين تار يخا صرف الإخراجات الأدبية والقنية 
للنوادر المتعلقة بالأحاديث النبوية وبآراء الصحابة ومواقفهم وبالأجوبة الحادة للفقهاء الكبار. 
تشكل هذه القصص و«النوادر الي يستشهد بها الفقهاء الحاليون دون كلل أو ملل ده لتقديم 
البرهان القاطع في كل مناقشة أو مناظرة! وما كان هؤلا” الفقهاء والشيوخ الموقرون محرومين من 
كل نتائج ومنسجيات علوم الإنسان والمجتمع فإ نهم لا يسة.طيعون فهم الرهانات الحقيقية 
لاستشهاداتهم . وبدلا هن أن يور خش اهل 0 (أي يموضعوهافي التاريخ ويكتشفوا 
تاريخيتها) بواسطة الرهنة على أنها في الأعم الأغلب عبارة عن إخراجات أدبية وفنية للمثل العليا 
التي يحلم عي عامل أو عبارة عن أحداث وتصرفات واقعية ولكن صعدت وجعلت متسامية 
ضمن مناخ الصراع الايديولوجي الذي ساد أيام الأمويين والعباسيين, بدلا من ذلك فإنهم 
-- التاريخ الحالي إلى رواية سردية على طريقة هذه القصص نفسها. لشسيها. ود رت لقنون حر 

ئرة السرد القصصي الذي يجد فيه الخيال الاجتماعي مادة للاشتعال والجياس حتى درجة 


(*#) يقصد أر كون بهذه الللااحظة أنه لو كانت البنى الاقتصادية والاججتاعية متشاببة لكان من السهل 
إعادة إنتاج اللوديل الأكبر الذى ساد في الحز ير ة العر: بية في القرن السابع اليلادي. ولكن اللجتمعات 
ادي والعربية الخاضرة قد اختلفت كيرا ق بنيتها عما كانت عليه أيام النبي وبالتالي فمن الصعب 
جداً ل يكن من للستحيل - تطبين الوديل نفسه ونوج العمل التاريخي نفسه الذى افتتحته التجرية 
التأسيسية . وهذا هو بدون شاك سر عدم نجاح معظم الخركات الاسلامية الخالية فى الوصول إلى السلطة 
أو فى ممارسة السلطة. 





اليل 


الانفجار في تظاهرات «ثوريةع*“. هذا ف حين أنهم يقرغون من الساحة في فعا الشروط 
التحكمية المحسوسة للتاريخ الرابض ضمنياً تحت هذه القصص ثم الإكراهات والآليات المعقدة 
للتاريخ الحالي الذي يعتقدون أنهم يضغطون عليه بواسطة هذه الاستشهادات والروايات*" . 

إن مأساة العلم الحديث تكمن في عجزه أكثر فأكثر عن نشر أنواره ونتائجه وفتوحاته ادر 
وثوقا على هيئة الحكمة المتعقلة. لهذا السبب نجد أن الأديان التقليدية تستمر في احتلال الساحة 
الى كانت قد عرفت كيف تجتاحها بشكل دائم عندما كانت المعرفة العلمية لا تزال في بداياتها. 
فالمعم فة العلمية المعاصرة, التى تشظت إلى 8 اختصاصات وعلوم متمايزة والتي تنقل بواسطة 
ينات قات قرانين (فارحةه جهو ملعة الأمتز .وقعيفة الفانن فى النوقت داهن .إن اي 
بضعف التأثير هذا ولا جدواه عندما أفكر بأد هذا النص الذي أكتبه الآن والموجه بالدرجة 
الآولى إلى المسلمين سوف يصل إلى القليل القليل منهم إن لم يترجم إلى العربية. وحتى في هذه 
الحالة فالكثير من القراء غير المتعودين على منبجيات علوم الانسان والمجتمع وأقاط اتساؤلاتهاء 
سوف تثبط عزيمتهم لد قراءتة ورا ل يكملوها يسبيب «تقنيته) الزائدة عن الحد ووعورته . أما 
المناضلون المشروطون والمهُيمن عليهم من قبل الإسلام ال مسرود أو المرويئ على هيكة القصص 
والنوادر فسوف يرفضونه بغضب. وأما أولئك الذين يرحبون به فيظلون أقلية. وفيها بخص علاء 
الاسلاميات التقليديين (أي المستشرقين) فقد لاحظنا ميلهم إلى جرد نقل ما يقوله المسلمون عن 
الإسلام من اللغة العربية إلى اللغات الآوروبية (إنكليزية. فرنسية. ألمانية. الخ. . .) بشكل 
«موضوعي). ولكنهم لا ييخرطون ف المراجعات والتجديدات المابجية والابستمولوجية الي 
أصييحت ضرورية بسيب ازدهار علوم الانسان والمجتمع ونجاحاتها. وهكذا جد أن إسلام 
العلماء من رجال الدين المسرود والروائي وإسلام المناضلين «الثوريين» مضمونٌ لها النجاح في 
المكتبات والأحداث الراهنة. انا يطغيان عليها. ونسجل هنا ظهور كتب عديدة في المكتبات 
الفرنسية والانكليزية وغيرهاء مكرسة لمما (أي للإسلام التقليدي والاسلام «الثوري»). إنها 
مؤلفات مجاملة وتبجيلية؛ وهي تؤخر من مجيء الحظة التجديد للفكر الإسلامي والفكر العربي 
كلما انتشرت وسيطرت على الساحة. وسوف نتحقق بشكل أفضل من مدى قوة الأسلوب 
السردي ووظائفه ضمن المناخ الايديولوجي الذي أثرناه وذلك عن طريق دراسة السيرة النبوية. 


(*) يشير أركون هنا إلى التظاهرات «الديئية» الضخمة التى حصلت في الكثير من البلدان الإسلامية 
في السنوات الأخيرة. وبرى أن القصص والروايات الدينية الموروثة قد لعبت دور كبيراً في تحريك المخبال 
الجماعي ومتجبيش الذاهير. وهو يحاول هنا تحليل آلية هذه العملية ووظائفيتها وكيفية اشتخاطا. . 

(**) يحلل أركون هنا بدقة سالغة كيفية استعخدام رجال الدين التقلديين للروابات والشوادر 
والاحاديث التعلقة بالبي أو بالصحابة أو بالأئمة. الء من أجل أن يؤثروا عل مجحريات الأمور الراهتة 
وعل التاريخ الخاضر وبوجهوه بشكل ما. وهويرى أ م محتقرون التاريخ مرتين بفعلهم هذا: فهم من 
جهة يفرغون هذه الروايات من بعدها التاريخي الذي 08 سائدآ فى أوائها ويستخدمونها كا لو أنها لم تخلق 
ف زمان ومكان محدد. وهم من جهة ثانية محاولون «ولصفها» إذا جاز التعبير على التاريخ الحالى 
للمجتمعاث الاسلامية دون أن يأخذوا بعين الاعتبار اختلاف الأزمنة والشروط اللوضوعية للواقع 
الراهن. إنهم يفرغون التاريخ مرتين. 
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الفصل الثالث 


الطوامش والمراجع 

)١(‏ فيها يخص مصطلح الحداثة التي سادت العصر الكلاسيكي في أورويا انظر بحث أركون عن «مفهوم 
الحداثة» في كتابه : الإسلام. أمس واليوم (سالاشتراك مع لويس غارديه. منشورات بوشيه/شاستيل. باريس - 
19). 

(6) انظر: محمد اركون في كتاب «نقد العقل الاسلامي» المترجم إلى العربية بعنوان «تاريخية الفكر العربي 
الإسلامي». الطبعة الفرنسية عن «ميزون نيف أي لاروزةء باريس - 1١484‏ 

() فيا مخص تحديد مفهوم «الخطاب الاسلامي المعاصر». انظر دراسة محمد أركون عن «الاسلام في التاريخ» 
المثبتة في هذا الكتاب. النص الفرنسبي موجود في مجلة مغرب /مشرق ”1187 رقم ٠١7‏ ص 74-6 . 

(#) كان العلم الوضعي قد طمس البعد الديني أو شوهه كرد فعل على مثالية الميتافيزيك الكلاسيكي : ثم بشكل 
أكثر على التيولوجيات. لقد حذف البعد الديني وبشكل عام البعد الأسطوري لكي يؤسّس المعرفة على هيئة 
اختصاصات وفروع منفصلة عن بعضها بعضاً ومتشظية. إن إعادة توحيد العقلانية تشكل إحدى المهام الملقاة على 
عاتق علوم الانسان والمجتمع . 

(0) انظر المحاجة التي قدمتها العربية السعودية مهبذا الخصوص في كتاب : تيودور خوري: (اتجاهات وتيارات 
الإسلام العربي المعاصر». جزءان. ج ١‏ نموذج أو موديل للدولة الاسلامية: العربية السعودية. منشور في المانياء 
عام ”19487 . 

(5) انظر مثالا : تقديم اولفييه كاريه لسيد قطب في مقالة بعنوان: «الجهاد في سبيل الله والدولة الإسلامية لدى 
سيد قطب: ملهم الراديكالية الإاسلامية الحالية. المقالة موجودة في المجلة الفرنسية للعلوم السياسية» 2194817 رقم 
»ص "58٠‏ 0ه'لا. 

07 أنظر: ج. لاروسي : التنصيص (أي التعبير) والاستراتيجيات الفكرية ‏ التأملية في القرآن (سورة طه). في 
بحلة بعنوان «تحليلات» نظرية» 21487 رقم ”-لاء ص .١791-1١77‏ 

47141565 صا (قطة]' عأتتتده5) صقءمن) ع1 قمهل كع 'الكتتاعكتل 5م زع 5216 أء 1ق ل لاممظ «أدكباه ها .0 
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(8) فيا مخص ترحمة كل هذه المفردات انظر: حمزة بو بكر: ترججمة جديدة وتعليقات فايار ‏ دنيويل 191/7 . 

(2113116 1336م أكء علاأء0107م ومع سلةآ) تبععم نه 8 .]1 

(4) انظر كتاي: قراءات في القرآن. 

)١*(‏ كان التفسير الاسلامي الكلاسيكي قد اهتم بتحليل المستوى القواعدي والنحوي أكثر من غيره. ولكنثنا 
نلاحظ أنه حتى هنا كان تأثير المسلمات والفرضيات التيولوجية وضغطها واضحاً. انحن نعلم كيف أمم راحوا 
يشذبون «قراءات القرآان» تدريجياً لكي تصبح «متشاسبة أو منسحجمة مع بعضها بعضأء : : أي منتسخلة وفضناة ة لكي 
يتم التوصل إلى اجماع «ارثوذكسي». انظر مهذا الصدد التفسير الدائرحول أبو لحب المستلهم من سيرة تقوية وذلك في 
كتاب -حسين أححد أمين بعنوان : «دليل المسلم الحزين» » دارالشروق ‏ '1987)» ص 736. 

)١1١(‏ الوظيفة التقديسية للممتلكات المادية واضحة جداً في ما يسمى (الوقف أو الحبوس). ولكن فيما يخقص 
مرحلة النبوة أو لحظة التجربة النبوية فقد كان الأمر يتعلق بإحلال طراز جديد من التقديس محل طراز آخر قديم: 
أي الاسلام محل الجاهلية . 

)١17(‏ إنني لا أستخدم كلمة «بطل» هنا لكي أنصاع دللرطانة» الشائعة في الأوساط السيميائية والدلالية» ولكن 
من أجل تبيان كيف أن المخطاب القرآني يحول العمليات الاجتاعية ‏ التاريخية المحسوسة إلى نوع من السرد القصمي 
لكى يؤسس نبالا دينيا ديناميكياً قادراً على توليد أو اعادة توليد التاريخ المتوافق مع المبادىء والغايات التي حددها 
(الفاعل ‏ الذات ‏ المرسل) بالمعتى الكبير والمطلق للكلمة. 


١١ ؟‎ 





)١7(‏ فيها يخص كل اللخركات الاسلامية في مصر المعاصرة اتظر: «النبي والفرعون» جيل كيبلز. 
4 ,عاق الامع 106 هآ .سممعمراط ع[ نه عأفزمجره<2 م[ : أعوعغ[ يه []1) - 
)١4(‏ انظر: يوسف القرضاوى: «الصحوة الاسلامية بين الجحود والتطرف». دار الشروق» ١988‏ ق65١.‏ 
0 ٍ ِ 
)١15(‏ قيما بخص هذا المصطلح المهم انظر: محمد خالد مسعود: الفلسفة الشرعية الاسلامية: دراسة عن ابو 
اسحاق الشاطبي : حياته وفكره. اسلام آياد /ا191 . 
8 نام لصد ع]]] 5 أطتأقطذ - له وقطاكا نتطظ ]0 لإتلساكه نراممدماننام أعوء!| عناممماوز - 


الفصل الرابع 


١1 


الإسلام, التاريخية والنقده ) 


«اليوم أكملت لكم دينكم وأقمت عليكم نعمق ورضيت لكم الاسلام ديتل 
(المائدة ‏ أبة *) 
دأت الدين عند الله الاسلام) 
(آل عمران - آية )١9‏ 
«منعطف تاريخي ام وضع بسشرى : إن للعرفة التارعنية لا تجهل ولا يمكها أن تجهل 
أيا من هذين للصطلحين؛ ذلك أن إنسان اليوم مضطر إلى أن يتساءل عن حصيلة 
الثورة التى عجتازها الآن. وعن العنى الذي يريد أن يعطيه لوجوده في ما وراء العلم 


والتكنولوجيا والآلاات:©. ع 
رعموت أرون* 


(أبعاد الو عي التار عي ص 1165) 


تحدد هذه الاستشهادات الثلاثة» بشكل ممتازء مجال التفحص الذي سنقوم به. لديئا من 
جهة دين اسمه الاسلام. الذي يقدم نفسه؛ استئناءً على كل الأديان الأخرى؛ بصفته الدين 
الحقيقي» لأنه كان محلا للوحي النهائي والأخير المعطى من قبل الله لكل البشرء ولدينا من جهة 
أخرى التاريخ المتولد عن الفعل البشريء الذي تزيد في تسارعه «انتفاضة اللحياة) التي له تقاوم , 
إلى حَدّ أن الإنسان يعيد اليوم من جديد صنع التجربة التراجيدية» كبا حصل في زمن الإغريق 
القدماء. 

لكن لنوضح فوراً بأن هذه المواجهة ‏ على الأقل في مثل هذه الصورة الضاغطة والمباشرة 
والصراعية - هي خارجة عن نطاق الفكر الاسلامي الكلاسيكي . ابتدأت المجتمعات الإسلامية 
نعيشها بشكل تجريبي (محسوس) منذ نباية القرن التاسع عشرء وبشكل أكثر كثافة وحدةء منذ 
الخمسينات .)١410٠(‏ لكن الفكر الإسلامي الحديث لم ينظر حتى اليوم؛ ضمن منظور فلسفي 
بحت. للديالكتيك العتيق الذي يربط بين الوحي والحقيقة والتاريخ . كنت فيم| يخصني ء قل 
أثرت هذه المشكلة في مقال ‏ برنامج يتعلق بأعمال الغزالي©. مع ذلك» فقد تبدى لي بأنه» لكي 
نحلل وندرس وضع الاسلام الراهن في مواجهة الحداثة بشكل صحيح » فإنه من الضروري أن 
نوسع من مجال التحري والبحث لكي يشملء ليس فقط الفكر الإسلامي الكلاسيكيء وإما 


غمإؤ »هلل سس يس سسسب اا ااا ااا 


القرآن نفسه أيضا: إن المهمة تبذو مرعبة لأسباب معروفه ند . سوف تنرىق) مع ذلكء. لماذا 
هي شيء لا بد منهء إذا ما أردنا أن نعالج بشكل دقيق قيق المكان الذي أتيح للتاريخية أن تحتله في 
00-0 


جهة 2 وكل وموابيسياء ببس اعينا ل لكر الري من جه أرق ع 
فيا بعد بعض الركائز التي تتيح تأملا معاصراً حول الاسلام والتاريخية 


أولا" : الببحث عن اشكالية 


إذ نتتحدث عن الإشكالية (#دونندصةاطهرم)ء فإننا لا نقصد أبداً الانصياع لزي ثقاني رائج. 
وإنما الأمر يتعلق . على العكس» بمحاولة الاجابة عن انتظار ملايين المسلمين المتشوقين إلى فهم 
وضعهم في العالم المعاصرء والممزّقينٍ من قبل تناقضات مختلفة يرغبون في تجاوزهاء حتى ولو لم 
يكن ذلك إلا بواسطة إيضاحات مهدّئة. مع ذلكء» فإن الإشكالية المستهدفة لا يمكن أن تأخذ 
في مفهومنا إلا قيمة الفرضية المساعدة على الكشف: ذلك أننا نعي عنيد! خبطورة المرحلة التاريخية 
الي يجتازها الفكر الإسلامي مع كل الحاجة الملحة لدمج وإدخال مقهوم التاريخية ة ضمن 
مقولاته . أمّا المتزمتون والإيديولوجيون الذين يسيطرون على قطاعات واسعة من الرأي العام 
الإسلامي المعاصر. فسوف يقولون يأن مثل هذا العمل كان قد اسه قبل القرآنء وعمل 
النبي . . . وابن خلدونء سوف نبين كيف أن مثشل هذا الموقف الذي لا يزال شائعاً جداً إلى 
الآن. شرك رفضاً قاطعاً لفهم التاريخيّة والتفكير حوهاء بشكل منطقي ومعقول . 


إن قيمة أي فر توك ل بالقياس الى المفهومات (والملصطلحات) التي يخلقهاء أو التي 
يعدل من محتواهاء ونتائجهاء وطريقة استخدامها. تبعاً لذلك» فسوف نحاول أن نجعل من 
الاسلام والتاريخية» والتقدم مفهومات فعالة من أجل انجاز بحثنا. سوف نتساءل» بعدئظ. عن 
مدى نجاح وجدية المناهج المستخدمة سابقاً ف جاللاات علمية مختلفة غير مجاها. 


1١‏ تقد المفاهيم 

بدءا من الاستخدام الذي كان القرآن قل أجراه, فإن مصطلح الاسلام كان قد امتد تدريجياً 
واتسع لكي يشمل جالاات شديدة الاختلاف . إنه م يعد يكفي لتعريقه اقول بأن الأمر يتعلق 
بدينٍ ميّز من قبل شعائره (شعائر الاسلام)» أو هو «دين الاسلام» أو أن الاسلام هو الدين 


الذى أق به محمد»”). نحن نرى في] يخص تحليلنا أن مفهوم الدين نفسه ينبغي أن يعاد التفكير 
فيه على ضصضوء المنجرات العديدة للعلم المعاصر. 


هناك تعريف اسلامي للإسلامء يمكن أن يخدمنا كقاعدة ننطلق منها للوصول إلى تعريف 


إشكالي. أي موجه لإثارة تساؤللات جديدة تتعلق بمعنى العامل الديني ووظيفته طبقاً للنموذج 
الاسلامي . 


1١16 





كانت الخطوط الكبرى لهذا التعريف الإسلامي قد جمعت حديثاً من قبل ل. غارديه في 
الموسوعة الإسلامية. نجد هنا أن الصيغة المعجمية: (إسلام) قد تكررت ثاني مرات فقط في 
القرآن بمعنى التسليم بالنفس لله (0ه:2 3 زمه 0 عدنده6) . يتضمن هذا التسليم بالنفس نوعا من 
الاستبطان «لنداء» الله (سورة الانعام آية ١16‏ سورة الصف». آية لاء سورة الزمر أية ”؟) 
ولعاطفة التصديق (الدين) الواججية تجاه الله المنعم والرحيم (آل عمران آية ١4‏ و80 _المائدة, 
آية “7), ثم بعدئذ الإيمان المتميز بشكل واضح عن الإسلام كما تبين لنا ذلك سورة التوبة» آية 
وسورة الحجرات» أية 5 . 

من المفيد أن نضيف إلى كل ذلكء» أنه منذ البداية» فإن هذا الاستخدام (أي استخدام كلمة 
اسلام). كان يحمل مفهوم « تحدي الموت. أو التضحية بالنفس في سبيل النضال من أجل قضية 
الله والرسول»".مههما يكن من أمرء فإنه لمن الواضح أن القرآن يركز بشكل شديد على ضرورة 
الإيمان وكل الأعمال التي تعبر عنه أو تترجمه. راح الحديث النبوي والفكر الكلاسيكي كله يؤكد 
على التلاحم ما بين أجزاء العلاقة الخياسية التالية: إسلام ‏ إيمان ‏ دين قانون ‏ اخلاق. 
سوف نتذكر بأنه منذ الفترة المدنيّة (فترة إقامة الرسول في المدينة), فإن «الاسلام» كأن قد فرض 
نفسه كدين مدعوم بواسطة نجاح سياسي . إذن فهو حدث تاريخي بشكل كامل . 


هذا ما يفسر لنا التداخلء في السور المدنية» بين الذرى الوجودية والنماذج المكونة” والمحركة 
للوجود البشري التى نسعى بوسائلنا التعقلية المعاصرة إلى أن نفرق بينها. نريد أن نشير هنا 
بالطبع إلى التعارضات الثنائية ذات الطابع الايديولوجي بين الزمني والروحي؛ الدنيوي 
والمقدّسء العلاني والديني. . . 


على قاعدة هذا الخلط بين الذرى الوجودية ومستويات المعنىء تشكل ذلك المفهوم الراسخ : 
«دار الاسلام». معارضاً بذلك «عام الكفر. أو الرب». يستند هذا التقسيم دللأرض 
المسكونة» ‏ كما كان يقول المؤلفون الكلاسيكيون ‏ هو نفسه على النواة الميتافيزيقية للاسلام” . 
كنت قل جمعت ف مكانٍ آخر الفرضيات الي تشكل هذه النواة والتي توسحه منذ عام ام 

يقة الادراك الحسى والتعقل الاسلامي الصرف. كل آية قرآنية» وكل حديث محفوظ عن ظهر 
قلب ومكرّرء ومعلّق عليه (مشروح) في ظروف وجودية وحياتية شديدة التنوع» كان قد شارك في 
تشكيل وديمومة ما سوف أدعوه بالميكل الابيستائي للإسلام . إن الاسلام المثالي الذي ينتج عن 
ذلك هو الدين الصحيح ؛ إنه يبطل (أو يلغي) كل الإسلامات الأخرى» ولا يمكن هو نفسه أن 
يُلغى أو أن يُبطل. إنه إذن متعال وفوق تاريخي. هكذا يمكن أن تخمن كل الصعوبات التي 
سوف تنجم عن إسلام كهذا من جهة والتاريخية من جهة أخرى. 


إن إدخال البعد التاريخي في التحليل سوف يضطرنا إلى التفريق بين الاسلام المثالي هذا وبين 
الاسلام التاريخي المتشكل هو ذاته نتيجة التجاور والتتابع الزمني للإسلامات السوسيولوجية. 
تتيح لنا كل البحوث التي افتتحت في القرن التاسع عشر وطورت». خصوصاء من قبل التنقيب 
(او العلم) «الاستشراقي»., أن نتأكد بشكل راسخ من وجود هذين النوعين من الاسلام . المسالة 


ا ال 


الملطروحة عندئذ هى فق تبيان كيف وأين حدثت الانقطاعات أو التواصلات بين الرإسلام 
التاريخي والإسلام لمثالى. سوف نرى كم هي جداً عسيرة هذه المسألة» ذلك أنه ينبغي حيازة 
معلومات تنقصنا من أجل أن غيز بين: الدين المعاشء لكن المفهوم بشكل غير مطابق. غير 
صحيح والدين غير المعاش وغير المفهوم بشكل متكافقء والدين غير المعاش لكن الخاضع 
للتحليل «العلمي»» وأخيراً الدين المعاش والشّائر نحو الوصف المتكافء والتفسير المتكاقء 

سوف تلقي كل هذه الاشارات تنويراً أولياً عن طريق تحليل مفهوم التاريخية. كانت الكلمة 
قد ظهرت للمرة الأول - حسب قاموس لاروس الكبير للغة الفرنسية ‏ في مجلة نقد عدوتاقن 
وذلك في ” نيسان 141/7 (ص 705). أما روبير فإنه لا يذكرها©. إن الأمر يتعلق. في 
الحقيقة» بصياغة علميّة مستخدمة خصوصاً من قبل الفلاسفة الوجوديين للتحدث عن الامتياز 
الخاص الذي يمتلكه الانسان في انتاج سلسلة من الأحداث والمؤسسات و الأشياء الثقافية الي 
تشكل بمجموعها مصير البشرية. بهذا المعنى فإن المصطلح يفيدنا في تأمل التغير 6) 
(#دعمصعوهدطك والتفكير به كمقولة وجودية مرتبطة بذرى الكينئونةء والمعرفة والقيمة والملكية. هنا 
راحت تظهر المشكلات الفلسفية الأكثر هولا كالتاريخية. والحقيقة المطلقة» والعقل الأعلى" الذي 
يتعرفها كما يقول القرآن ‏ ويصوغها. 

في كتاب له حديث العهد. يقدم آلان تورين استخداماً جديداً لمفهوم التاريخية يساعده في 
اقتراح نظرية سوسيولوجية تولي مجالاً كبيراً للبعد التاريخي للمجتمعات. تعرف التاريخية هنا 
بصفتها المقدرة التي يتمتع بها كل مجتمع في «إنتاج حقله الاجتماعي والثقافي الخاص به»ء ووسطه 
التاريخي الخاص به أيضا»”©. يقول تورين مضيفأ: «ما سوف أدعوه بالتاريخية هو إذن الطبيعة 
الخاصة التي تتميز بها الأنظمة الاجتماعية التي (فيها وراء اعادة انتاجها المختلطة بالحوادث الطارثة 
التي يمكن أن تغيرهاء وفيا وراء امكانياتها على التعلّم والتأقلم) تمتلك امكانية الحركة والفعل على 
أنفسها بالذات. وذلك بوساطة مجموعة من التوجهات الثقافية والاجتماعية. ويدلاً من أن نضع 
مجتمعاأ ما في التاريخ» فإن الأمر يتعلق بوضع التاريخية في قلب المجتمع كمبدأ منظم لحقل من 
العلاقات والممارسات)20©. 

نستخلص من هذا التحديد» بشكل خاصء امكانية تجاوز التعارض المفتعل بين البنية 
والتاريخ . وأن نمفصل. على العكس بين التحليل السوسيولوجي والمنظور التاريخي . ينبغي 
امتحان القيمة العملية لهذا المكتسب المنهجي وذلك بأن نوضح كيف أن الاسلام المثالي يتتدخل 
كنوع من المعرفة - النموذجية من أجل تسريع التاريخية أو إبطائها ني المجتمعات الاسلامية . 
ولكن أيضا ينبغي تبيان كيف أن العناصر الأخرى للتاريخية (نماذج ثقافية محلية. بنى الانتاج 
والتبادل التجاري. البنى الاجتاعية ‏ السياسية الخ . . .) تكشف أو تعري الوظيفة الايديولوجية 
- وبالتاللي الجوانب المؤقتة والظرفية ‏ الاحتمالية» للإسلام المثالي. 


هناك معنى للتاريخية يبدو أنه مقصور على «المؤرخين المحترفين»: إنه يعني تلك الخاصية التي 





١١ 17/ 


يتميز بها كل ما هو تاريخي, أي ما ليس خيا خيالياً أو وهماًء والذي هو متحقق منه بمساعدة أدوات 
النقد التاريخي. إن هذا التعريف. لعلو ظاهرياً. ينطوي في الواقع على مخاطر ضخمة يعرببا 
لنا بالضبط تاريخ المؤرخين. إن محاكمة التاريخ الذي يكتب» معروفة ة جدا لدرجة أنه لا لزوم 
لإثارتعها هنا. نحن لا نستطيع ) » مع ذلك, أن نتجنب قضية التاريخانية التي كان عبد الله العروي 
قد أعاد لها الاعتيار بحياسة وموهبة» منذ وقت قريب وذلك ضمن إطار فكر عري نقدي29©. 


إن التاريخانية هي من (المصطلحات) التي تثير مناقشات لا تنتهي إلى الحد الذي تصبح فيه 
عصية على الاستخدام. إن معظم التعريفات التي أعطيت لحا ايديولوجية» حتى عندما يجهد 
المؤلفون في أن يتوقفوا عند التحديد الشكبي لا بغية الدرس والتحليل لما كان التاريخ حقلا 
لتنافس الدوافع والمطامح البشريةء فإنه من غير المدهش إن لم نستطع فك رموزه بمعونة تلك 
التحديدات الشكلية التي لا تلزم بتحديدات واقعية هملموسة» أقصد بذلك تحقيق فصل جذري 

بين المستوى النقدي والمستوى الأونطولوجي. . وتنطبق هذه الملاحظة الأساسية على التاريحية أيضاً 
التي أدت إما إلى تبييج وجودي (بمعنى الفلسفة الوجودية) لا يجتمل. وإما إلى ملاحظة تقنية 
(باردة) للوقائع . إت التارحانية تعترف صراحة بفرضيات فلسفية أو إيديولوجية. قُْ حين أن هذه 
لأخيرة تدخل نفسها خلسة إلى مفهوم التاريخيةء حتى عندما يحاول المؤرخ أن يلتزم بحدود مهمته 
الخاصة: أي دراسة التغخير أو التتحول(0دعتدعع مقط 16) استطاع المؤرخوق ن عندها أن يميزوا بين 
تاريخانية ميتافيزيقية في مواجهة تاريخانية وضعية (المقال عنها علمية)» وتاريخانية قومية ناشطة جدا 
ف الايديولوجيات الحديثة. بالاضافة إلى تارخانية حمالية (فنية)97©. نجدء في هذه الحالات 
عيعاء أن الهدف المنشود هو الترير لقيم ديلية أخلافية؛ أو سياسية وحتى ثقافية, وتأصيلها, 
وذلك عن طريق العلاعب بالساريخ . وتوجحيهه قِ انهاه خطي مستقيم (عتنه6منآ) ومتواصل 
ينطوي على شيئين (أو رؤيتين للتاريخ) : 

١‏ أما التقدم المتدرج (مع الزمن)» انطلاقاً من أصل «بدائي» (- ناقص) نحو نهاية أرضية 
أكثر كمال باستمرار وهذه هي نظرة الفلسفة الوضعية. 

١‏ - واما التقدم التراجعي ( - إلى الخلف) تتانناه«هنء وذلك اتنطلاقاً من أصل متعالر 
والتوجه نحو مستقبل أخروي (التيولوجيات التوحيدية). 


إنه يبدو لناء إذن» ضرورياً أن نوضح اللصطلحات عن طريق دمج وتمثل كل أنواع النقد 
والمتطلبات التي فصلها عد الله العروي خت أسم التارحانية. وذلك كساعدة مصطلح التارنحية . 
من وجهة نظر لغوية فإن اللاحقة 1:6 تدل على كل ما له خاصية الحقيقة الجوهرية (المادية)؛ في 
حين أن اللاحقة عصوذ تسجئنا لا ممالة في نظام مبني من قبل العقل. . هكذاء إذد.» تتيح لنا 
التاريخية أن نبقى داثا في مستوى التساؤل. في حين أن التاريخانية تغذي الوهم بوجود اتجاه 


للك" 


عدت او معنى وحيد ومعروف للتاريخ 


بقي عليناء قبل أن ننتفل إلى موضوعنا المركزي » أن نقول بضع كلمات بخصوص التقدم ع1 
1115 ارتبط هلا المصطلح بالتاريخانية الظافرة التي صححيت »6 بدءاً من القرن الشامن عشر ف 


الغرب. نجاحات الحضارة المادية. كان الفلاسفة والأخلاقيون الدينيون أو العللانيون قد نبهوا 
بالخاح إلى مخاطر الطلاق الزائد عن الحد بين التقدم التكنولوجي والتقدم الروحي للإنسان. راح 
الفكر الاصلاحي الاسلامي ‏ كما هو معروف ‏ يستغل هذه النقطة كثيراً ويدين لاروحانية 
الغرب من أجل أن يجدد الثقة بالوحي القرآنيء وأن يستهزىء بعرت دالمادي» للغرب. هذا 
يعني أن الفكر الديني أو الفلسفي كان قد رضي لنفسه بأن يستمتع بالترديات التقوية أو 
التصورات الثالية» في حين انه كان عليه أن يقوم بشىء معاكس : 0 أن يعرري كل المشاكل 
البشرية الناتجة عن التقنية» كا فعل ذلك ماركس بنجاح مرموق. 


إن المقاومة أو الرفض الذي لاقاه فكر ماركس من ناحية الغرب» ثم الانحرافات التي تعرض 

لها في المنطقة الشيوعية من العالمء » أخحذت تبدو الآن متجاوزة» ل في مناخ الأزمة االحضارية 

التي يغرق فيها العالم منذ سنين قليلة . ريما احتفظ التاريخ بسنة ١91/17‏ كسنة عظمى حديّة فيا 

يخص هذا المستوى. ذلك أن أزمة الطاقة كانت قد حولت (أو راحت تحول) المناقشة الأكاديمية 

0 2 للدم إلى نوع من الاكتشاف التجريبي واليومي, من قبل الانسان الأكثر تواضعاء 
شة هذه الحضارة. التى سيطرت على العالم» بكل غطرسة حتى الأمس القريب. 


إن انقطاع البترول أو انعدامه كان قد أنّر أكثر من كل الحروب السابقة» ومن كل المواعظ 
والأنظمة الفلسفية المعروفة» في إثارة قضية التقدم في صميم الوعي المعاصرء كقضية مركزية 
تخص الفرد والنوع البشري بأكمله*" . 

ما المصادر أو الثروات الخخاصة التي يمتلكها الفكر الاسلامي . والتي تؤ تؤهله لآأن يتحمل 
مسؤولية هذه العقبات الناتمة عن هذا المنعطف التاريخي ‏ وفكنه. بالتالي. من تجاوزها. هذا 
هرء فييا يخصناء السؤال الاساسيى الذي نحرص جيداً على ألا نتجئبه أو نخفيه. عن طريق 
الاستعادة المكرورة للمسائل الاعتذارية (التتريرية والدفاعية)» والموضوعات العزيزة جد على 
الفلسفة الأخلاقوية» ثم التضادات التجريدية للميتافيزيقا الكلاسيكية . 


؟ - طرق العابكة (أو القاربة) 

تثير العلوم الإنسانية اعتراضات واحتجاجات حتى في داخل الفكر الغربي نفسه .| إنها تحدث, 
قْ الناحية الاسلامية » إها نوعاً من التضخم غير المسيطر عليه لدى الطلاب الشبان» وإما 
على العكس. الارتياب 000 الأوساط المحافظة . ٠‏ ينبغي إذد على المفكر المسلم أن يناضل 
على جبهتين من أجل أن بي* يشقٌ طريقاً نحو فكر حر وخالص من كل تبعية غير مشروطة. ثم يكون 
في الوقت نفسه مصداقياً ومقبولا . 


0 المذه العلوم وبين التفسيرات الاختزالية . . ضمن هذا 5 كان السيد ميسلان متاوع 1/1 
قل أصدر حديعاً حساباً خحتامياً جد متواز» يتيسح امكانية تأسيس وعلم جديد للأديان». راح 


جاك لوغوف وبول نورا في كتابهما «كتابة التاريخ». بالإضافة إلى لوروا لادوري في كتابه 


١. 





«أرضية المؤرخ» ونون نيعا كيف يمكن لفضولية المؤرخ | أن تتسع كثيراً اوذلك بفضل استتخداصه 
لجموعة مناهج متعددة تتيح له آل يكتب بعد الآن تاريخاً مهسي ومجزوءا”". تُعدَ هذه الأعيالء 
وغيرها كثير يسير في الانتجاه نفسه. جد مهمة بالنسبة للبحوث المركزة حول الإسلاميات» وهى 
تبين في الوقت نفسه النقص الفاضح والتأخر المريع الذي يعتري هذه البحوث. تدخلنا هذه 
الملاحظة في الصميم من موضوعنا: ذلك ان ممارسة العلوم الانسانية شيء مرتبط بالتقدم 
والتاريخية الخناصين بالمجتمعات الغربية. السؤال الذي يطرح نفسه عندئذ هو: ضمن أي 
مقياس» وإلى أي حل يمكن نقل اشكاليات هذه العلوم ومكتسباتها إلى المجال الإسلامي . 
وذلك من أجل أن نثير في داخل الوعي الاسلامي بعداً حياتياً معاشاً. لكن غير منظر له؟ 


إن التكلم عن التاريخية, بشكل واع ومعقول في مجال اسلامي ماء أمر ضروري من وجهة 
نظر ذاتية (وجهة نظر الباحث)., لكنه خطر من وجهة نظر موضوعية» بل إنه مستحيل . إن النقد 
التاريخي المطبّق على القرآن والحديث والفقه. والذي طبّق سابقاً على الشعر الجاهلي والخلافة 
كان قد أثار ولا يزال يثير حتى الأن. ردود فعل عنيفة من قبل المجتمع الذي يشعر بأنه مهدد 
في حقائقه المطلقة وقيمه المحورية. إن للعلم الايجابي (الوضعي) تأنيرا تفكيكياً ومشطأً ‏ كا 
ثبتت تجربة الغرب - في وقت نجد فيه أن المجتمعات الاسلامية تشعر بالحاجة الى حشد 
550 وتكريس وحدتها القومية من أجل مقاومة الاعتداءات الخارجيةء ونجاوز التوترات 
الداخلية المتفاقمة . 


تطرح الأطر الاجتماعية ‏ الثقافية للمعرفة في كل المجتمعات الاسلامية ثلاثة أنواع من 
الخطاب: 
(١‏ وخطاب أصولي هو امتداد مخلص وفعال. قليلا أو كثيراًء للخطاب التيولوجي القديم . 


1) خطاب ايديولوجي رسمي» يبدو ظاهرياً أنه يستهلم دقيم» الخطاب السابق في الوقت 
الذي نجل فيه أنه هو الذي يغير من شروط تمارسة اللغة الدينية» وذلك بإدخاله لعناصر متناد 0 


3 


17) ثم خطاب شبه علمي 7006تأمع ه50 23:2 يمزج طبقاً لسب متفاوتة» بين بذههيات من 
الأول. وفرضيات من الثاني» ومقاطع متفرقة من العلوم الإسلامية الكلاسيكية أو العلوم الغربية 
الحديثة . هذا لا يعني أنه لا توجد هناك جهود مرنة (صريحة) موجهة نحو المعرفة الايجابية 
والنقدية. لكن المشكلة هي أنه عندما يصل باحث ما إلى الموضوعات المحرّمة (2)180105 فإنه 
إما أن يتكص ويتراجع ء وإما أنه يستعيد ‏ كما هو مألوف _ الأفكار الشائعة لايديولوجيا 
الكفاح”" . 

ماالذي يمكن فعله في مواجهة هذه المعطيات الأساسية الي تحدد التاريخية الحاضرة 
للمجتمعات الإسلامية؟ 

سوف نرفضص» بشكل قاطع» سبل الاستراتيجية العسترية (أسلوب التقية القايم للخوارج 
والإسماعيلية)» وأساليب التلاؤم السهلء والخلط الخذاع, والمغالطات التاريخية التي ا 
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(©:ءزه©) في الفضاء العقلي للإسلام الكلاسيكي بعض أفكار ومكونات التاريخية الحديثة. لا 
تزال هذه اللممارسات سائدة جدا عند معظم هؤلاء الذين يكتبون في إحدى اللغات الإسلامية. 
وسوف تبقى كذلك ما دام صحيحاً أن «الكتابة هي عمل من أعمال التضامن التاريخي 0*". 

إننا لا هدف إلى كسر هذا التضامن., وإنما إلى توسعتهء إذ نفتتح المناقشة الحاسمة حول 
التاريخية داخل الفكر الاسلامي . 

إن معالجحة التاريخية بشكل جدي (بالمعنى الفلسفي)» يعني القبول بتطبيق القرارات المنبجية 
والأبستمولوجية التالية على القرآن وعلى ما كنت قد سميته ب التراث الاسلامي الكلىي'" ص) 
(1157كلاقطئاء عنان تتتتهلكذ 1201301 . 

١‏ تنبغي إعادة ترميم أو لملمة الحقيقة التاريخية المعاشة من قبل المعاصرين في كل تعقدها 
وكثافتها الأولى. يفترض هذا الشىء إعادة قراءة جذرية للقرآن» وإعادة تفحص نقدي لكل 
الفترة التأسيسية (القرن الأول الهجري).» التي شكلت في ما بعد ما يمكن تسميته ب الذاكرة 
الجماعية الإسلامية”" (عاناعع لا عناونسيقاةة ع«تمهغه .1) سوف يؤدىي هذا العمل. كما كان قد 
حدث في الغرب. إلى تشظي (أو انفجار) الوعي الأسطوري الذي تتوجه إليه اللغة القرآنية, 
وذلك في اتجاهين اثنين 

؟ ‏ اتجاه التبشير الايديولوجى . الذي هو في أوجه منذ فترة والذي سيحل محل التيولوجيات 
الدوغرائية القديمة (الخطابات - بالاشتراكية «الاسلامية»ء التيولوجيات «المسيحية» للثورة 
والتحرر والعنف والثقافة. الخ . . 

٠‏ الانجاه نحو ممارسة 9 0 الآيجابية التي تهدف إلى تغليب البحث الجر والمفتوح 

عن الع متحاورة بذلك القصوضيات: المإثولوية والتارعتة والسبوسيولوسية الضبيقة. 

إن تطوراً كهذا سوف يطرحء حتأء مشكلة النفاذ إلى الرسالة القرآنية. في الواقع إن 
الأسطورة”” المنقولة بواسطة لغة غير أسطورية لا يمكن أن تعير عن الرسالة الأولية بكليتها. 
يضاف إلى ذلك أن المارسة العلمية السائدة اليوم ترفض كل استراتيجية لاسترجاع المعتقدات أو 
«الغيم» التي يتعذر التحقق منها عن طريق وسائل التفحص المتداولة والمعترف بها. هنا تبرز 
التاريخيّة الخاصة بالوضع البشري كل طاقتها التثقيفية أو التربوية. إن الإنسان, إذ يعدّل من 
علاقاته مع الطبيعة, ومن شروط تحققه الاجتماعية والثقافية ثم الشخصية. فإنه يغير بذلك نموذج 
تحسسه (أو رؤيته) للواقع وللمعنى. كنذا من اللحظة التي يتمكن فيها الونسان من «خلق» 
كائنات حية في أنبوب الاختبارء فإنه بجر عندئذ الفضاء الساحر والخلاب الذي ولّدت فيه 
الآيات القرآنية المتعلقة بقضية الخلق «دناه6:» 12 (أي خلق الوجود) نوعاً من الحماسة يصل 
إلى حد الارتعاد. إنه يمر عندئذ من أخلاقية ودالافض إلى أخلاقية قية المسؤولية. ينبغي وضع التاريخية 
في قلب تجارب المجتمعات الاسلامية. ثم تتبع مصير الدين الذي هو أحد مكوناتها. هكذا 5 
التوقف عن استثئار ذلك التعارمن الثشائي الغالي ذا على الفكر الاصلاحي مابين رسالة 
متعالية نهائية؛ ثابتة لا تتغير ولا علاقة لما بأية رسالة أخرى . من جهة. ثم تاريخ البشر 
الفبترع عع اخدات مرحلية أو ظرفية هابر عن جهة اشخر, علا لا يعن أنه وني أن ل 
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لكي نتموضع في مهب التاريخ. مفهوم كلام الله الموحى به في القرآن. ولكن الفكر الاسلامي 
لا يمكن بعد الآن أن يتحاشى الدروس الجديدة. حتى بالنسبة للوعي الغريء لتاريخ الأديان» 
والأديان المقارنةء» وعلم الاجتاع والانتربولوجيا الدينية» والبسيكولوجيا الاجتاعية. والتحليل 
النفسي والألسنيات: أي باختصار كل علم يتعذر الوصول إليه الآن عن طريق اللغات الإسلامية 
الأساسية. إن الأمر يتعلق بطرح مفهوم كلام الله طرحاً إشكالياً ضمن التوجهات التى فتحها 
العلم المعاصري ثم طرح معهوم الكتابات المقدسة. للمرة الآولى قِ تاريخ الأديان» خارج نطاق 
أية أسبقية تيولوجية . 


:-إن هذا الرفض للأسبقيّة التيولوجية سوف يدان من قبل التيولوجيين» وذلك لأخهم يرون 
فيه موقفاً يقود. بالضرورة. إل تفسيرات اخرزالية للديق.: يمكن لمذا الاعتراضٍ أن يكون 
ليد لو أنه لم يكن هناك إلا تيولوجية واحدة للأديان كلها. لكتنا نعرف جيداً أن هناك 
تيولوجيات مختلفة حتى في داخل الدين الواحد نفسه. إن الأنظمة التيولوجية» مثلها في ذلك مثل 
الأفكار ‏ القوى الأوليّة لكل رسالة دينية» تمثل جزءاً لايتجزأ مما يسميهآلان تورين ب نظام العمل 
التاريخي. هكذا تبدو التيولوجيات وقد قلصت وحججمت مرتين: المرة الأولى»ء عن طريق 
التيولوجيات التي يعرها التاريخ المقارن للأديان» والمرة الثانية» عن طريق تاريخية كل نظام 
(تيولوجي ) مرتبط منذ نشأته بظروف (أو شروط) تاريخية محددة. في ما يخص الإسلامء فإننا نجد 
أن أعمال هئري لاوست وهنري كوريان تكفي للإقناع بالحاجة الملحة إلى افتتاح تفكير تيولوجي 
آخر ومختلف. قائم غل أشن حديلة كليا©. 


6ه إن إحدى السبل المتبعة اليوم بكثرة. من أجل الانخراط في بحث مفتوح عن المعنى مثشل 
هذل هوذلك الذي دشجه الألسنيات والسيميولوجيا. إنف نى أعرف أن التضخم الذي لحق 
الكتابات الخاصة مبذا المجال قد سبب ضبرراً كبيراً هذين العلمين : ذلك أنه يكفي أن يشير المرء 
إليها حتى يصبح مشبوهاًء أو مزعجاً. لكن ينبغى الانتباه إلى مسألة أن الافتتان الزائد 
بالألسئيات راجع إلى أن الأمل بالخلاص النبائي كان قد تزحزح عن مكانه السابق باتهاه علم 
يهتم جيداً بالسؤال المركزي لبحثنا كله وهو: طبقاً لأية آلية يثبني المعنى» أو ينصنع وينحل» أو 
ينتحجب ويتعرّى؟. . إن تاريخيتنا هي بالضبط نسيج من العلامات والرموز التي نستثمر 
(نوظف) فيها رغائبنا وهلوساتنا وطوباوياتنا ومفهوماتنا ونجاحاتنا واخفاقاتنا. ثم صراعنا ضد 
الموت الخ. . لقد حظيت اللغة الدينية» في كل مكانء» بامتياز تقديم التعبيرات الأولى النموذجية 
للحالات المحدودة للوضع البشري . إذا كان التاريخ. إذن» هو المكان الذي تصطرع فيه 
طوباوياتناء فإن اللغة هي أداة للاتصال ولحفظ آشار كينونتنا العميقة التي تبحث باستمرار عن 
إمكانية تحققها بشكل أفضل. ضمن هذا المعنى فإننا نجد أن اللجوء إلى الألسنيات 
والسيميولوجيا أمر لا بد منه من أجل جعل الروابط مفهومة بين الدين والتاريحية . 
- إن الدين. كمصدر ومحل للتجربة الميتافيزيقية» لا يمكن أن يكون موضوعاً لأية محاولة 
0 ضمن خطوط البحث الذي انتهينا من تحديده آنفا. إنناء على العكس. سوف نلتقي 
من خلال المخطاب القرآني والإسلام التاريخي » بمسألة الكثينونة (الكائن ‏ الوجود) والتاريخية كما 
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يعالجها اليوم كبار المفكرين المعاصرين» أي وقد تخلصت من حبكة الخرافات والأسطرة 
التعظيمية (التقديسية). والتقولبات ثم التتحديدات التعسفية للوعي الخاطىء», والبدائل الخاطئة 
للعقلانية المثالية» والفيلولوجية, والتاريخانية (ذات. موضوع. موضوعية» ذاتية: مثالية, تعال . 
جسدء روح.ء نظريةء تطبيق الخ . . .). 

هكذا نجد أن طرق المعالجة التي ننادي بها لن تؤدي لا إلى احتجاجات مجانية» ولا إلى 
إثباتات مستعجلة» وإنما الأمر يتعلق بالأحرى بلحظات تقشفية (زهدية) من أجل استكشاف ما 
هو خاطىء ضمن يقينيات الانسان التقليديء وأيضاً من أجل تبيان أن الحقيقة هي ظهور ما هو 
موجود: ذلك أن عملية التسلسل والصيغ المختلفة لتجلياتها (أي التجليات المختلفة للحقيقة) 
تتيح التكلّم عن تاريخيتها وليس عن محدوديتها. لهذا السبب فإن المعرفة التاريخيّة توقظ فينا الحنين 
إلى الكينونة» وإلى الرغبة في الخلود. والتطلع إلى شمولية المعنى؛ أي باختصار إلى كل ما يتجاوز 
التاريخية بالذات. 

ركائز من اجل البحث فى الإإسلام والتار حية 


من المسلم به أننا لن نستطيع أن نستقصي حتى النباية كل السبل والقضايا المثارة آنفاً. سوف 
وني ء لاحقا. سوف نتعرص هنا باختصار. للتقاط التالية : 
١‏ الخالة الراهنة للمسألة 
أ في الفكر الاسلامي 
ب - في الآدبيات الإسلامياتية؟” 
>" - القرآن والتاريخية 
أ- مفهوم الدوغائية . 
ب - الأسطورة (الميث) والتاريخ . 
ج - فلسفة اللغة. 
* - الحقيقة والتاريخ في الإسلام 
أ- الحقيقة والتاريخ طبقاً للقرآن . 
ب - اللتقيقة والتاريخ طبقا للإسلام الكلاسيكى . 
ج - الحقيقة والتاريخ في الإسلام الحديث. 
خاتمة : التاريخية. التقدم والأمل 
١‏ الخالة الراهنة للمسألة 


أ- إنه لمن الصعب, في الوضع الراهن للدراسات الإسلامية» أن نطلق حكراً نهائياً بخصوص 
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التاريحية المتوافرة 2 الفكر الاسلامي كك أن نستنتج مؤقتا أن مفهوم تارحخية الوضع البشري 
حسبا تجلى ني الأدبيات التيولوجية والفلسفية» كان قد عولج ضمن المنظور الذي أسّسه التعارض 
القراني ما بين سماء / أرض / حياة أبدية / حياة موقتة ‏ خلود الله /زوال الأشياء والكائنات المخلوقة. 
روح /جسد. مطلق / جائز (محتمل)» الخ . . . 


تنتج عن اللي نموذجية خاصة لتاريخ البشر. ما يؤسف له أن كتب التاريخ القديمة 
كانت قد استغلّت (دُرسّت) من خلال وجهة نظر وثائقية فقط. فمؤلفات كبرى. ككتاب 
الطبري مثلاء م محظ حتى اليوم بتحليل مرضٍ وكاف». وذلك من ناحية الكشف عن بنيتها 
الداخلية. والفرضيات الإيديولوجية التي توجه شكلها ومحتواها. إن دراسات عبد العزيز 
الدوري وه. أ رجب و ن. روزنتال وسوفاجيه ‏ كاهن”" المتعلقة بالتطور الذى لمق كتابة 
التاريخ عتطامدىع 115010 مفيدة» لكنبالء من وجهة النظر التي تهمنا تظل غير كافية . 

من المؤكد أن نجاحات متعددة كانت قد أنجزت داخل التاريخية بصفتها مطلباً نقديا يلح على 
تجميع الوقائع الايجابية أي الوقائع الوضعية التي حصلت بالفعل . كنا قد بيّنا سابقاً الإنجاز 
المهم لمسكويه فيما يخص هذا المجال. ذهب ابن خلدون بعيدأ أكثر في سبيل تحديد التاريخ 
الواقعي (أو الايجابي ع0نازوه2) وإيضاحه. على الرغم من ذلك. فإن مؤلف و«تجارب الأمم» 
كان قد نظر إلى التاريخ من على قمة «الحكمة الخالدة». بينما بقى مؤلف «المقدمة» سجين 
التشكيل التيولوجي السني . يضاف إلى ذلكء, أنه إذا ما أردنا أن نقذّر قيمة مفهوم التاريحية 
الموجودة في الفكر الكلاسيكي» فإنه من المناسب أن نأخذ بعين الاعتبار اخفاق ذرى 
العقلانية. . . العقلانية النقدية الي نهض بها بعض المفكرين المتوحدين (المعزولين). . بدراسة 
وتحليل سوسيولوجيا الإخفاق طؤلاء الأخصيرين» يمكن أن نتوصل إلى تحديد ما سوف ندعوه 
ب الابستمي 06 6نامء:.1 الاسلامي الأساسي”" . 

ب - راح العلم الاس: ستشراقي يفعل الكثير. » بدءاً من القرن التامسع عشرء من أجل تنشيط 
وتقوية الاتجاهات النقديّة التي كانت قد بدت ظواهرها سابقاً في التأريخ التقليدي. مع ذلك 
فنحن نعلم أن معظم «المستشرقين» الذين نشأوا وكبروا في المناخ الثقافي للوضعية والعرقيّة ‏ 
المركزية» كانت قد سيطرت عليهم الطرق الفيلولوجية والتارحانية. ولذلك فقد أهملوا التفكير 
بالتاريخية الخاصة بقدّر الإسلام. إن تمييزنا بين التاريخانية والتاريخية يأخذ هنا أهمية خاصة 
ونموذجية: ذلك أنه قٍِ الحالة الأو لى إ(حالة التاريخانية) فإن الأمر يتعلق بمنبج تكنيكي يكتفيى 
بتسجيل الوقائع التاريخية وترتيبها في خط زمني متواصل تقرأ فيه البدايات والأصول والتأثير ات 
والأحداث من كل نوع وأما في الحالة الثانية فإننا نجد أن الروح المغموسة في التاريخ الماضي 
والحاضر للجاعة. تتساءل» بالإضافة إلى ما سبق. عن معنى ودلالة القوى التي تضغط وي 
وعن الوسائل التي تمكنها من السيطرة على هذه القوى. أل نتبصر التاريخية ونفكر فيها أمر يعنى 
إعادة إدخال كل ما تمحوه التاريخانية عادة أو تتجنبه باحتقار؛ أي كل الحماسات الجماعية و الأحلام 
الممكنة والتطلعات غير المشبعةء والمبادرات المجهضة, والأسطورة المحركة والفورات الألفية 
وقوى المخيلة. أي باختصار كل القوى التي حركت التاريخ الكبير والتي كانت العقلانية الوضعية 
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قد تجاهنتها على الرغم من الفاصل الرومنطيقي . 

كان | التأريخ «الاستشراقي» قد خضع طويلة للدراسات الوصفية والوقائعية للتأريخ السني. 
نما سوغ ؤذلك ؛ الاحتجاج المعروف لكلود كاهن عام ٠ ١6‏ لكن التاريميخ الاقتصادي 
والاجتماعى ي الموضيح جيداً من قبل أعمال حديثة ربا فيها أعهال كاهن نفسه)ء لا يكفي حتى الآن 
ف أشعار المسلمين بعدالة الخطاب الاستشراقي المركز على الاسلام ومطابقته للصواب. إن هذا 
الخطاب الذي كان مقيّداً بالأمس من قبل الإشكالية الوضعية» يمتنع اليوم (أي منذ انتهاء مرحلة 
الاستعيار) عن تجاوز حدود وصف «الوقائع؛ الباردة. أي بمعنى آخرء فإنه يحكم عبلى نفسه ب عمى 
ابستمولوجي في الوقت الذي مبدف فيه كل العلوم الانسانية إلى مزاوجة الوصف المطابق (للشيء 
الموصوف بالطبع) والتفسير المطايق”" (أي تكملة الدراسة الوصفية والوضعية بالدراسة التحليلية 
والنقدية) . 


؟ - القرآن والتاريخية 


تكفي الأبحاث «الاستشراقية» اللركزة حول القرآن» وحدهاء لتسويغ التضويم النقدي الذي 
أنتهيناً منه آنفاء إننا لا تقال من أهمية عمل التوضيح والكشف التاريخي الذي قامت به المدرصة 
الفيلولوجية الألمانية والذي استغلت نتائجه الأساسية» في فرنساء من قبل ريجيس بلاشير. إن 
الرفقض الاسلامي (لمذا العملء لهذا الجهد) راجع هنا إلى مسألة أن النتائج التفكيكية (أو 
التهدهبة) للتقد التاريخي لم يعوّض عنها بواسطة تأمل تيولوجي يصل إلى المستوى نفسه من الناحية 
الثقافية . إن الفكر الاصلاحي المتركز حول الخوانب السراغرائية (العملية) للقائنون والأخلاق 
والسياسة كان زولا يزال) أحديا على انماث نج التيولوجية والابستمولوجية المترتية على النقد 
التاريخي . نجد, بشكل عامء أن ل الإسلامية تلهث من أجل الوصول إلى نوع من 
التقدم الاجتماعي - الاقتصادي الذي لا تَكتسَب أطره الثقافية وحوافزه العقلية إلا فيا بعدى 
وبشكلٍ مبعثر. وتنجلء في كل مكان من البلدان الإسلاميةء أن حلولاً عملية - تجريبية تفرض 
نفسسها على الواقع, بشكل سريع وارتجالي . دون أن ترتكز على رؤيا كلية يمكن نعتها بالإسلامية. 
على غرار الخضارة الكلاسيكية مثا التي كانت قد نشأت وخركت وغذيت من قبل الرؤيا 
القرآنية الواسعة للعالم وللتاريخ . هكذا نلاحظ تغاوتاً متزايد] باستمرار بين النظام المعيرفي الذي 
يصحب الحضارة ما بعد الصناعية في الغرب . وذلك النظام الذي يخص مرحلة التتحرر 
اناد الشخصية والتنمية في البلدان الاسلامية . 


يكن أن نفهم: تبعاً لذلك» لاذا أن القرآن والتاريخية يشكلان» بالنسبة للفكر الاسلامي . 
نقطة الانطلاق الاجبارية من أجل الافتتاح المنبجي للعقلية العلمية. يبدو في الواقم. أنه لم 
يعد هنالك من مجال لاستمرارية ذلك التناوب الوهمي بين حقيقة موحى بهاء وحقيقة اقتنصت 
بواسطة الجتهد التاريخي للتعقل., لا ريب قِ أن الانسان الماصر يبقى دائ] حساساً للنداءات 
الألفيّة (النداءات الدينية القديمة)؛ ولكن يمكن القول بأن الاقتناع المؤسّس على البرهان 
التجريبي هوني طور الحلول محل التمسك العاطفي بالاعتقادات التقليدية» على الأقل في مجال 
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التطبيق العلمي او الدراسات العلمية. 

إن تأمل التاريخية أو التفكير فيها من خلال الظاهرة القرآنية» ومجموعة الظروف التاريحيّة, 
والمواقف الثقافية التي تميز الإسلام. عمل يأخذ عندئذ أهمية قصوى تدشينية (أي يحصل لأول 
مرة) . إننا لن نتجمد عندئذء كا فعل التار يخانيون (815]015)65 ) عند مشكلة صحة النص 
يمكن إثماله فيما يخص تاريخية القرآن. ولكن رأينا سابقأ كيف أتيح ل «حوار الطرشان» أن يستمر 
حتى الآن بين المسلمين المتزمتين و«المستشرقين» الفيلولوجيين! إن المنبج المتعدد الاختصاصات 
الذي حددناه سابقا يسمح بتجاوز هذه المجادلاات العقيمة, وذلك بتعريتنا لكل من الفكرين 
المراهن عليههما في الموقفين السابقين (الموقف الاسلامي التقليدي والموقف الاستشراقي). 

إنه لا يمكن تحقيق أي تقدم في مسألة تاريخيّة القرآن. والتاريخية طبقاً للقرآنء إل إذا وضحنا 
مبدثياء المفهومات المفتاحية الثلاثة التالية : 

. مفهوم الدوغرائية وكيفية اشتغال الروح الدوغرائية‎ ١ 

١‏ مسألة المرور من مرحلة الفكر الأسطوري (©نونطالزتم) إلى مرحلة الفكر التاريخي 

فلسفة اللغة. 


لا يزال كل واحد من هذه المفهومات موضوع تفحص لدراسات حارية اليوم (أي م تنته 
بعد). يعنى ذلك بأن النتائج الأساسية المتوصل إليها حتى الآن؛ والمجمع عليها من قبل 
الباحثين» ينبغي أن تدخل في الثقافة التعليمية لكل من اللغات الإسلامية الأساسية (العربية, 
الفارسية» التركية» الأوردوء الخ . .). 


أ- نود في ما يخص مفهوم الدوغمائية» أن نحيل إلى أعمال ج. ب ديكونشي”" الذي كان 
نفسه قد نقل إلى فرنسا أعبال ملتون روكيش. 

يعرف التصلب العقلي المرتبط بالروح الدوغائية بصفته «عدم القدرة على تغيير الحكم أو 
الرأي (المتعلق بقضية ما) في الوقت الذي تتطلب فيه الشروط الموضوعية حدوث ذلك. وعدم 
القدرة على إعادة تركيب حقل معرفي ما حيث توجد فيه مجموعة من الحلول لمشكلة واحدةء 
وذلك ببدف حل هذه المشكلة بأقصى ما يمكن من الفعالية»"©. إن الدوغرائية تنظيم معرفي مغلق 
قليلا أو كثيراً من الاعتقادات واللاإعتقادات المتعلقة بالواقع. إنها متركزة حول لعبة مركزية 
للاعتقادات. ذات مفعول مطلق. وهي تولد سلسلة من الناذج للتسامح واللاتسامح فيما يخص 
الآخر»”*” ., 

من السهل أن نتحقق من صحة هذه التعريفات وذلك بتطبيقها على النصوص التيولوجية 
الكلاسيكية, أو التفنيدات الاسلامية المعاصرة «للاستشراق». نجد في ما يخص القرآن مثلاء أن 
المسلمين يختبئون وراء لعبة سهلة إذ يطالبونب «براهين تاريخية» ومن هؤلاء العلماء المزعومين الذين 
يشعرون. إذ ذاك. بالإخفاق والعجز على أرضيتهم نفسهاء ويحسون وقد نزعت منهم أسلحتهم 
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العلمية يسبب عدم امتلاكهم للوثائق المبرهنة . هكذا نجد أن الروح الدوغائية تجير للصلحتها 
وضعاً مستحيلاً لا يمكن الدفاع عنه: ذلك أن ما يرفض المسلم التقليدي أن يأخذه بعين 
الاعتبارء هو أن كل الوثائق التى يمكنها أن تفيد في عمل تاريخ نقدي للنص القرآني قد دُمَرت 
باستمرار من قبل هيجان سيامي دين . فدلا من محاولة تحديد أسباب ونتائج هذه الضراوة 
(السياسية - الديئية) للسلطات الماضية التي فرضت نسخة رسمية واحدة للقرانء فإن الروح 
الدوغرائية ترى في تصرف هؤلاء «الذين وفروا على المؤمنين النشائج المشؤومة التي تنج عن 
الاحتفاظ ببذه الوثائق»”' توعاً من المروتة العقلية والطاعة النموذجيةلله» وهكذا يبررون عمل 
السلطات السياسية. إن هذا الموقف يمثل افا عا ضيه ملتون روكيش نحت اسم : اسستراتيحية 
إن الانتقال من حالة الفكر الأسطوري إلى حالة الفكر الايجابي (الواقعي) لم تنجز 

0 وبشكل كامل. في أية حضارة من الحضارات. إنه يبدو. مع ذلك. أن ار قد 
نجح, وللمرة الأولى» في اليونان الكلاسيكية على تأكيد قدرته وذاتيته في مواجهة الأسطورة. 
كان أرسطو يرى أن «هؤلاء الذين يستخدمون الأسطورة (معاصري هيزيود وكل التيولوجيين). 
لا يستحقون أن نهتم هبخ بشكل جدي»”". إنئا لن نستعرض هنا تاريخ ذلك الصراع الطويل 
بين الأسطورة والعقل 10805 ]© 505)نام . أو الخيالي والعقّلاني. سوف نكتفيى هنا بالقول بأن 
إعادة الاعتبار للفكر الأسطوري؛ في الغرب. تمثل رد فعل على مرحلة الانتصار المتطرف للعقل 
التكنيكي . المركزي - المنطقي. والوضعي (في القرن التاسع عشر وحتى منتصف هذا القرن). 
هكذا يبدو أن زمننا الراهن يُتاز بأنه يعترف, وللمرة الأولى. بالأسطورة كأسطورة. وإدخالما 
مع كل قيمها الايجابية (الواقعية) ضمن اطار معرفة تعددية. . يسمح لنا هذا الوضع المعرقي 
الجديد. أن نفهم كيفية اشتغال الفكر الديني» دون أن نضطر إلى معاكسته بالرفض الاعتباطي 
للعقل المنطقي - المركزي . كنا قد بيّناء ضمن هذا المنحى» لماذا لا يمكن للخطاب القبرآني أن 
يلمس إل وعياً يسبح في محيط من السحر والاندهاش””» تناع 11أء2262 . بالمقابل. فإننا نفهم لماذا 
أن الفكر الأسطوري المشدود إلى يقينياته لا يمكن أن يخطو في اتجاه الفكر الايجابي (الواقعي) 
والمسافة نفسها نفسها التى كان هذا الأخير قد قطعها نحوه من أجل أن يعترف له بمكانة مستقلة 
وخاصة. يعود ذلك إلى أن الفكر الايجابي (الواقعي) هو فكر تاريخي : إنه يدرس التغير 
والانقطاع ىا يدرس الاستمرارية والبنية المتصلة أما الفكر الأسطوري الذى هو ومحليل 
وتركيبي في الوقت نفسه. والذي يرجع دائ] إلى الوراء نحو تاريخ مضى, لكنه حي دائياء ع 
نحو الأصل الممحو (المنسي). لكن المعايش ابد لمبررات وجود النظام الحاضر للعالم» هذا الفكر 
اوسطوري لا يمكن أن يبدو إلا فكراً لازمنياً. يصعد باستمرار نحو اصول. الأشياء ويعري 
أسسها التوليدية والمتزامنة . وهو (أي الفكر الأسطوري) يتميز بكل الخنصائص التي نجدها في 
انظمة التصورات الدينية والفلسفية)9” , 


ت - إن فلسفة اللغة تختلف طبعاً بحسب الفكر المستخدم دالاا ال تيو واكام 
فهي التي تقول بأن اللغة قد أتت من الله ا للسورة الثانية (سورة البقرة) : 
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دوعلّم آدمٌ الأسماة كلّها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبئوني بأسمء هؤلاء إن كنتم 
صادقين؟ . 

ينتج عن ذلك أن الأسماء تحيلنا مباشرة إلى الأشياء. وأن كل جملة لها معنى واحد كما 
ستعلّمنا الفيلولوجيا في القرن التاسع عشر بأن اللغة تشكل نظاماً مطابقاً للمعرفة الحقيقية 
(الصحيحة). هكذا يبدو الفكر عندئذ حدوداً باللغة» ومقيدا بها بالمعنى الدقيق والجازم للكلمة 
ولا يمكنه أن ينشط خارج القوانين النحوية (تركيب الجملة) للغة. ولا خارج امحتيدات 
المعحمية والآلفاظ الخاصة باللغة أيضاً. نجدء ضمن هذا المنظورء أن لغة القرآن المختارة من 
قبل الله لتعليم «الأساء والأحكام». تأخذ قيمة تنظيم نحوي وفضاء معنوي (سيمانتي) غموذجي 
ومتعال, : ذلك أنه لن يمكن للفكرء بعد الآنء أن يطوّر بحرية منطقاً للاكتشاف» أو تكنيكاً 
بلاغياً مويدها نحو الاقتناع والمحاجة. ومرتبطا بواقع متحول ومتغيرء كما أنه لن يستطيع إنشاء 
سيمانتيك (علم المعنى) متناسب مع معطيات التاريخية . على العكس من كل ذلكك. فإنه يتبغي 
عليه (أي على الفكر) أن يتخذ له كهدف نبائي؛ فهم المعنى الأصلي (الأولي) المودع ني الكلام 
الموحى وذلك من أجل إخضاع التاريخية إلى 0 مشرّعةٍ من قبل الله [من أجل 
(السيطرة) على المجتمع أو التحكم بإنتاج المجتمع من قبل الإنسان على حد تعبير علماء 
الاجتماع]. 

كانت فلسفة اللخة هذه قد طوّرت وطبقت بقسوةٍ شديدة وبصرامة من قبل التيار الفكري 
المدعو بِالحرُّ (أي الظاهريء الذي كان أهم أعلامه ابن حزم (توني سنة 14/1405٠١‏ 10 لكنبا 
تمثل بشكل مه قاعدة علم الأصوليين (علم أصول الدين وأصول الفقه) الذي يدّعى أنه 
يغرس (أو يُؤْصَّل) كل الأحكام الأخلاقية ‏ القانونية» أي كل تاريخ البشرء في السيمانتيك 
المتعالي (أي في محيط من المعنى المتصل بالله) . 

هذا ما يفسر لنا السبب في أنه عندما يثبت مؤرخ الفقه (الفقه الإسلامي) أن عصر مؤسسي 
المدارس والمذاهب لا ينبغي أن يعَد كبداية لتطور ماء وَإثما كنهايةٍ له*”. فإن الوعي الإسلامي 
يمحس بأنه قد أصيب في الحد الأقصى من تماسكه. هذا التماسك الذي يدونه يفقد الإسلام 
مصداقيته. إن هذه المسألة تماماً كمسألة صحة النص القراآني تتجاوز في أضيتها موضوع تطبيق 
المنبجية التاريخانية من أجل إثيات «الاحداث والوقائع» التي لا يمكن إنكارها . وذلك لآن هذه 
الأحداث العزيزة على المؤرخ لا يمكن أن تأخذ كل أبعادها التاريخية الحقيقية إن لم تصهر وتدمّج 
في اللحمة العميقة للوعي الاسلامي الجماعي . 


إن المخطوط القوية التي تشكل هذه اللحمة (أو هذا النسيج) تمثل فعلاً حقائق واقعية كان 
المؤرخ قد أهملها عدا طويلا (وحتى الآن). إن كل ماقلتاه آنفا باختصار شديد حول الروح 
الدوغغائثية والفكر الأسطوري وفلسفة اللغة» / يحظ حتى الآن إلا بدراسات معزولة» وعديمة 
الصلة في كل الأحوال. بمفهومات أساسية كمقهوم الأبستمي» ومفهوم المدة القصيرة والوسطى 
والسطويلة (في علم التاريخ).» ومفهوم الزمن الثابت والزمن المسرع ثم 0 العقبات 
الابستمولوجية والانقطاع أو اللاإنقطاع (التواصل) الإبستمولوجي”" الخ . . . لا يزال مؤرخو 
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الإسلام يراوحون عند مرحلة الدراسات الوصفية للتاريخ المهشم (المتشظي). إنها مرحلةٌ حتمية 
١لا‏ بد منها)» وهي ما دامت سائدة » فإتنا نؤكد على أن المواجهة بين الاسلام من جهة والتاريخية 
والتقدم من جهة أخرى سوف لن تفهم (أو تدرس) بشكل عادل ومتطابق على مستوى الفكر 
المعقآن (المتأمل). بمعنى آمرء فإن التاريخيّة ليست مفهوماً يمكن التلاعب به عن طريق 
الايديولوجيات الانتهازية كما يحدث غالباً اليوم مع النجاحات المزيفة التي تقوم بها وسائل 
الصحافة» وإنما هي الوضع البشري المعاش بمرونة وتضامن : مرونة وتضامنٌ ينطويان على علاقة 
محررةٍ مع كل ماضيناء إذن فهي تتطلب المرور من حالة التاريخ الايديولوجي إلى حالة التاريخ 
التطهيري . 

إن تفخصنا أو تحريناء يتأرجح كا هو واضح باستمرار ما بين الحالة الخاصة للإسلام وال هدف 
المعرقي الأوسع أي الابستمولوجي. يرجع ذلك إلى أننا قررنا أن نشتغل من الداخل كل عناصر 
الفكر الإسلامي في الوقت الذي نقوم فيه بعمل تاريخ تفكيكي. سوف نتابع هذا المسار وذلك 
بأن نجري مواجهة مباشرة بين مشكلة الحقيقة ومشكلة التاريخية في الإسلام . 
+ الحقيقة والتاريخية في الإسلام 

من الممكن أن نستخلص مما قلناه سابقاً أن الفكر الإيجابي الواقعي يمثل مرحلة من المعرفة أكثر 
تطوراً من الفكر الأسطوري ولكن أكثر ضعفاً. وهذا يؤدي إلى نتيجة غير مقبولة من قبل الفكر 
الإسلامي أو الفكر الديني بشكل عام. نحن نقصدء على العكسء. أن نفرض المقابلة وجهاً 
لوجه بين حذين النموذجين من التعمّلء المختلفين لكن المتكاملين. ضمن هذا المنظور نيدو 
تاريخية القرآن وكأنها انتصار لوعي نمكن”" على مجموعة أخرى من الوعي التي كان لما هي 
الأخرى حظ ما في الانتصار أيضاً ولكنها لم تنتصر. من وجهة نظر تاريْيّة وسوسيولوجية نجد أن 
المعارضة التي لقيها النبي في مكة؛ والمعارك التي قادها بدءأ من المدينة تشكل عدداً كببراً من 
مناسبات التطور التاريخي المختلفة والاحتمالية. إن مفهوم الوعي الممكن يبدو أساسياً جداً من 
أجل التحجيم النسبي للوعي التاريخي المنتصر الذي يحول التاريخية المحتملة إلى تاريخية ضرورية 
وفوق تاريحخية. وذلك بعد حدوث الثيء مباشرة «ناك و8رمه (أي بعد أن يكون الانتصار قد تم 
وأنجز) وبشكل تعسفي . إن تاريخ المؤرخين. خصوهن] عندما يكون تاريخاً ونا يتجاهل 
بطبيعته الممكدات والاحتمالات التي لم تتحقق (أو لم تنجز تاريخياً). إنه يسهم أيضاً في تحويل 
سلسلة من الآحداث الاحتمالية إلى ضرورة تأسسية, وإلى حقيقة تبريرية (أو تسويفيّة). لهذا 
السبب فهو يضل التحليل الموضوعي للمزدوجة: حقيقة/ تاريخيّة (هذا ما يحصل عندما يكتب 
التاريخ الاتجاه المنتصر والظاهر) . 

على الرغم من ذلك يبقى هناك شيء لا يمكن إنكاره: هو أن الذاكرة الجماعية تتشكل دائياً من 
قبل سلساةٍ متلاحقةٍ من الأحداث التاريخيّة» التي تؤدي أيضاً إلى ولادة تراث حي حيث يستمد 
كل فريق من الفرقاء العناصر التي تشكل هويته. ووسائل حقيقته. ضمن هذا المعنىء فإن 
التاريخية تبدوء جوازاً احتالياً وحقيقة مجرّبة في صلب التاريخ من قبل الوعي اللجماعي في آن 


شيل 





معاً. لذاء وبسبب أن القرآن قد أصبح حقيقة معساشة من قبل المسلمين على كل مستويات 
الوجود الفردي والجماعي (أي المستوى الأسطوري والشعائري والدستوري والأخلاقي والجالي 
واللغوي والخيالي والعقلاني). فإن أي تساؤل يتعلق بمدى صحته كوثيقة تاريخية يصبح مسألة 
ثانوية إأو هامشية). بالمقايلٍ فإن هذا التساؤل يمكن أن يتخذ أهمية نظرية عظمى إذا ما توقف 
القرآن عن أن يكون معاشاً كما هو الحال سائر نحو ذلك اليوم تحت تأثير الضغط المتزايد 
للحداثة. هنا أيضاً فإن التاريخ يبدو سيد الحقيقة. ذلك أنه يجبرنا على أن نتساءل باستمرار عن 
تاريخية يقيئيّاتنا الأكثر رسوخاً وتأصلا. 


من أجل أن نبقى في خط من التفكير الإسلامي, فإن الجواب على هذا التساؤل الدائم ينبغي 
أن يتم خلال مراحل ثلاث أي أنه ينبغي :: الروابط بين: 
١‏ الحقيقة والتاريخية طبقاً للقرآن. 
الحقيقة والتاريخية في الإسلام الكلاسيكي . 
الحقيقة والتاريخية في الإسلام الحديث. 


لكي نتجنب كل مغالطة تاريخية*؟ علقتمه1طعدسة فسوف لن ندخل مفهوم التاريخية قْ 
تحليلنا إلا بدءآ من ظهور الحداتة. هذا لا يعي أن التارحية. يفده كتوثر معاش بين الحقيقة 
ان ع ف 00 ام الكلاسيكي . على 0 إنه ا بالضبط. أن 
الأفكار 001 العام الممارسين بشكل منفصل (كل عل حدة). 


أ) الحقيقة والتاريخ طبقاً للقرآن 


سوف لن نعيد هنا ما كنا قد قلناه سابقاً في مقالات أخرى. نريد أن نؤكد فقط على نقطة 
أساسية تتعلق بالاهج » إنه لا يكفي., في الواقع. أن نبين كيف أن القرآن يعلم الحقيقة عن 
طريق استخدامه للقصص القديمة الخاصة بالمبادرات الإلحية والموجهة إلى الأنبياء والشعوب 
القديمة. إنناء إذا ما فعلنا ذلك نتجمد عند الوصف الايمائي الذي لا علاقة له بالتوترات 
والصراعات الاجتاعية ‏ الثقافية المتضمئة ُِ الخطاب القرآني والسائدة في حينه. ثم الصراعات 
المتولدة في] بعد بسبب قراءات ذلك الخطاب . إنه لا يمكننا أيضاً الاكتفاء بالتحدث عن التاريخ 
الدنيوي الذي يندرج بطريقة متقطعة ضمن المسار المستقيم لتاريخ النجاة الأخروي الذي 
يبتدىء منذ الخلق الأول (خلق الكون) وينتهي بيوم النشور (البعث) . 


الشىء ء المهم أكثر من كل ذلك (ف ما يخص الموضوع الذي نحن بصلده) هوآن : نخرج إلى 
دائرة الضوء تلك العقبات (أو الصعوبات) الى ترافق حت كل تيولوجيا أو كل (فلسفة) 
للتاريخ » ونشرحهاء وذلك بدءاً من اللحظة التي نقرر فيها أن نأتجذ بعين الاعتبار مفهوم 
التاريخية كيا كنا قد حددناه من قبل. خارج نطاق هذا الهدف الابستمولوجي النقدي الذي 
ينطبق على القرآن كبا ينطبق على التوراة والإنجيلء» فإننا نبقى لاهين إمَا بتأمل التعاليم السامية 





طن 


للحكمة الأهية» وإما بمحاكمة التيولوجيا القرآنية للتاريخ من خلال الفرضيات الضمنية 


لتيولوجيا أخرى"" . 

من أجل أن نوضح هذه الأفكار بشكل أفضلء فإننا سوف نتأنخحذ كمثل تطبيقي» الآية 
التالية : 

دوك نقص عليك من أنباء الرسل ما نثبت به فؤادك وجاءك في هذه الحق وموعظة وذكرى 
للمؤمنين». 


(سورة هود آية )١٠١‏ 
هناك مفهومات خمسة تتيح لنا أن نوضح كيف أن هذه الآية تحيل إلى نوع من الاستخدام 
الأسطوري للتاريخ. واستخدام تاريخي للأسطورة: 


: القصص التي تخص الأنبياء‎ - ١ 

تَعدّ القصة (:56) الشكل النموذجي الأمثل للتعبير عن الفكر الأسطوري ذلك أنها تستتخدم 
عناصر مختلفة من التراث الشفهي المشترك لدى مجموعة بشرية معينة. ولكن القصص التي مخص 
الأنبياء تحيلنا أيضاً إلى تراث مكتوب» ومعروف جيداً: التوراة . إن تأثير هذه القصص على وعي 
سامعي القرآن غتلف بحسب طريقة التلقي؛ أي إنبها ما تتَلقَى عن طريق الوعي الأسطوري 
الدوغائيى. وإما عن طريق الوعي التاريخي (استدعاء التاريخية). مهما يكن من أمرء فإن مهمة 
التحليل التاريخي لا تتركز في الكشف عن المؤثقرات التي أتت من مصدر موثوق وصحيح هو 
التوراة» وبالتالي» إدانة الأخطاء والتشويهات والإلغاءات والإضافات التي يمكن أن توجد في 
النسخة القرآنية بالقياس إلى النسخة التوراتية . هنا يكمن. ى) هو معروف, الهم الأسامي للنقد 
الفيلولوجي . إنه لينبغيء. على العكس. أن نبِينْ فيها إذا كان الإخراج الأدبي (الصياغة الأدبية) 
للقصص القرآني (بعد أن نكون قد قارناها بمعطيات التاريخ الحقيقية» أو الممكن التحقق منها) 
قد تمكنت من توصيل حقيقة كيدونيّة مؤسسة للوجودء وشكلت نظرة عن الإنسانء أم أنها 
اكتفت فقط بالمحاجة الجدالية لرفض المعارضين (اللحاحدون العرب. اليهودء المسيحيون). 


"نشت فؤادك : 

يعني هذا التعبير ضمن السياق القرآني تقوية (وترسيخ) الموقف العاطفي من أجل تلقي 
الصور المثالية والتقديمات والتحديدات والأوامر والنواهي الموجهة من قبل الله. ذلك أن القلب 

هو المركزالحيوي للمؤمن الذي خلقه الله على صورته . 

إذا ما استخدمنا اللغة البسيكولوجية ‏ الألسنية فإنه ليمكن القول بأن هذا التثبيت للقلب هو 
ما يدعى بنظام الذات أي شبكة الإدراك الحسبى وحل رموز الواقع وتركيبها. هذه الشبكة هي 
نفسها شبكة الخطاب القرآني وقد استبطنه «قلب» المؤمن شكلا وتشيصوة]: هكذا نجد أن 
التسليم بالنفس لله ليس فعلا روحياً صرفا فحسباء إنه أيضاً يمل الدخحول في مناخ سيميائي 
(أي شعائري . لغوي .ش وإطار من الفكر والسلوك محدد). إن هذا المناخ السيميائي الآني والمتغير 





ضرف 


الذي يرتبط به المؤمن بشدة يلون بالذاتية كل المسار المعرني (انظر فيا سبق الروح الدوغمائية 
وفلسفة اللغة). 


والحقيقة»: الحق (بلغة القرآن) : 


كان هذا المفهوم ‏ المفتاحي للقرآن قد فسّر بشكل أحادي المعنى وثابت وذلك بمعنى الواقعي - 
الحقيقي : 33 - أء6: عل أي الله كما يتبدى هو نفسه من خلال كلامه, إنه هو إذن الذي 
قف غن انقسة وأو كتف نفسه) في القصص القرأني عن طريق الفعل الذي يمارسه على 
الأشخاص وسير الأحداث. يبدو الساريخ المروي من قبل الله» عندئذء. كمحل لتظاهرات 
النماذج الكينونية غ2212103ء]05ء 5علرع235:201 المحر كة للتاري- يخ والوجود أو بمثابة مادج عليا ينبغي 
أن يقتدي بها الوجود البشري . إنه يساهم قْ أسطرة التاريخ العادي للبشر (التحريك الروحي 
بواسطة الآأسطورة). 


لكن» في ما يخص السامعين المعارضين (من أهل مكة) لهذه القصص القرآنية» فإن هذا 
المفهوم ق يتخذ معنى الماحكة الحدالية ضمن مقياس أنه يجبر على تعديل بنية الوعي الديني 
العربي السابق للقرآنء كا أنه يعدل من اقتصاد النجاة 5314 نالف 16مرمدمء1.8 الموجود في التوراة 
والإنجيل 0 يغير من أسلوب الخشلاص ف لخر هكذا تظل المعارضة في نفس المستوى 
المتنافسة تنغرس في تاريخيات ٠‏ محددة غاما ام السام ا ويد 
الحقيقة والتاريخ كبا كان قد فعل تراث طويل من الفكر المثالي. ذلك أنه ما إن تأخد حقيقة 
معينة شكلا محدداً في لغة ماء حتى تجد نفسها وقد انخرطت في تاريخية محددة. هنا نجد عالم 
الألسنيات يقول بأآن الحقيقة هي مجموعة من المفهومات الحافة المشتركة لدى جماعة بشرية معينة. 


34 موعظة وذكرى: 

يفترض هذان المفهومان وجود زمن مثالي منسجم وثابت هو زمن القيمة الخالدة. ذلك أن 
القصة أو (الحكاية) توجه اندفاعة القلب وحماسته نحو معان ماضية. ولكن هذه المعاني تبقى 
مسايرة لحاضر الإنسان ولمستقيله. هذا الحاضر والمستقبل الدنيوي هما أيضاً موجهان نحو ماضٍ 
مفضل ومثاليى» وذلك من قبل مبادرات الله . إن إعادة التذكر (عن ظهر قلب) لاض كهذا تتخذ 
عندئذ أهمية أونطولوجية بشكلٍ أساسي ثم «تاريخية» بشكل ثانوي . في الواقع إن النماذج المثالية لا 
تتبلور ولا تمارس فعلها إن ل تعرّض على شكل نسق معين لتحولات 0 ومغامراتها. مهما 
يكن نوع هذا النسق المختار» فإن هذه التحولات والمغامرات تقودنا إل التاريخية: أي إلى زمن 
متحرك وإلى تشكيل فكرة واضحة قليلا أو كثيراً عن مانن, قد انتهى زمنياً. نجد؛ من خلال 
القصص القرآني» أن وعياً تاريخياً بدثياً يميل إلى الظهور والانيثاق ضمن دائرة الوعي الأسطوري 
السائد. ولكن الكتابات اللشسبيية ية (التفاسير الإسلامية) قلء يينت أن هذا الانبشاق كان دائم] 
محدوداً. 
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© «المؤمنون»: 


لهذا المفهوم قيمتان تبينان إلى أي مدى يمكن للتاريخ والأسطورة أن يتداخلا. إذ طبقاً للهدف 
القرآني الأساسي, فإن هذا المفهوم يحيلنا إلى مفهوم الأمة. أي الأمة الروحية للمخلوقات البشرية 
التي كانت قد لِسَتَ من قبل الحقيقة (الحق - الله). إن الأعى يسلق عندتط ليس فقط بامة قوق 
تاريخيّة وإعا بأمة ما وراء التاريخ وذلك لأن المؤمنين سوف يبعثون توما من قبورهم من أجل 
الحياة الأبدية . 


طريقها إل ا والانيشاق. إن الطوارنن الأول ١‏ قِ مكة يمثلون ما كنا قد 57 سابقا 
بالإسلام الميتافيزيقي ولكن . هذا الإسلام الميتافيزيقي سرعان ما يجد له دعامة اجتاعية . - سياسية 
منذ الهجرة إلى المدينة. ندا من عام 15م فإن الأمة تصبح مجتمعاً تاريخيا مزوداً بدولة. 
ومؤسسات ومسؤوليات» وله أهداف سيأسية وعسكرية واقتصادية. ذلك أن «الناس الذين 
يدخلون في دين الله أفواجأ» هم في الوقت نفسه مناضلون من أجل قضية سياسية. كيف يمكن 
التحدث عن هؤلاء الناس. وعما كانوا قل فعلوه وفكروا فيه وعن الشهادات الي أتوا مهاأ. ما 
إن نصل إلى هذه النقطة من التلاحم بين الأسطورة والتاريخع حتى نجد أن خطاب المؤرخ 
ينفجر غالباً في اتجاهين اثنين: الاتجاه الأول. وهو الذي يستعيد المفردات الدينية التقليدية من 
أجل أن يؤكد أكثر على الإسلام الميتافيزيقي» وعلى منشطيه وناشريه الأساسيين. وأما الاتجاه 
الثانن. فإنه يستخدم المصطلحات الواقعية الايجابية (القي يودي بالضرورة إلى نتائعج وصعية) من 
أجل أن يصف الوقائع والأحدات وقد أفرغت من دوافعها الدينية”). 


من أجل أن نختتم قراءة هذه الآية» فإننا سوف نترك الكلام حراً الحايدغر: 


«إن ما كنا قد حددناه حتى الآن تحت اسم التاريخية, وذلك باستنادنا على العامل المحكون 
والمحرّك للتاريخ الذي يتشكل داخل القرار المسبق. هوما ندعمه الآن بالتاريخية الموثوقة 
(الصحيحة) للوضع البشري. إن ظواهر النقل والتكرار المنغرسة في المستقبل هي التي تبين لنا 
بوضوح لاذا أن هذا العامل التكويني المحرّك للتاريخ والذي يشكل التار: يخ الصحيح . له وزنه 
قِ الكائن الذي كان». 


إن تاريخ الإسلام بيجواتية الميتافيزيقية ق به والتاريخية والسوسيولوجية على السواء يبين ليا إلى أي 
0 عا و ار تاريخية لي لمصير بأكمله وسابق على 

لكن ينبغي أن 9 مع هايدغر هذا السؤال: 

ما الذي يحصل إذا ما توصلت التاريخية غير الموثوقة قة (غير الصحيحة) إلى تغيير المنفذ الذي 
يؤدي إلى التاريخية الموثوقة , أي المنفذ على «الااستمرارية» التي هي خاصة به؟)47), 
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ب) الحقيقة والتاريخ في الإسلام الكلاسيكي 


إن مسألة تغيسير موضع والمنفذ إلى العارمخية الصحيحة» اتخذت داف] أهمية كبرى وذلك تحت 
أسياء من مثل أرثوذكسية / ابتداع» أو الرجوع إلى المنابع الأولية للتاريخية الصحيحة / الانحراف 
الخ . . 

نجد ني ما يخص الإسلام» أن الموقف الإصلاحي الذي يقضي بإعادة ترميم الصيغة 
الصحيحة للتاريخية . ميا و بذلك كل البدع غير المنسجمة». كان قد فرض نفسه نا من وفاة 
النبى مباشرة . 

على الرغم من ذلك يبقى هناك بين مصطلحات المؤرخ - الفيلسوف ومصطلحات 
الايديولوجيين (التيولوجيون الدوغمائيون لكل الأديان بما فيهم الماركسيون) كل تلك المسافة التي 
تفصل بين البحث القلق من جهة والتأكيد المغرور لليقينيات الاعتباطية من جهة أشسرى. هكذا 
يبدو خطيراً أن نطابى بسرعة (ودون ترو) ما بين مفهوم الخط المستقيم الذى أدخله القرآن وكل 
الأديان الكبرى أيضاً وبين مفهوم الآرثوذكسيةء أو خط الحزب الواحد. 0 التوجه الوطئي العام 
التي نشهد ثارها أمام أعيننا اليوم”. أمام التنوع الذي تتميز به الأرئوذكسيات التي يكتشفها 
المؤرخ ووقتيتهاء فإن الفيلسوف يجد نفسه حبرأ عل أن يتساءل عا إذا كانت توجد هناك تاريخية 
صحيحةء وطريق عملى واحد للنفاذ إليها. في الحالة الى خخص الإسلام» فإنٍ هذا يعيدنا إلى أن 
نتساءل كيف راح «القرار الاستباقي» أو الرؤيا التاريخية التكوينية للقرآن 5 تترجّم إلى تاريخها 
المحسوس الواقعي . 

إن الجحواب عن سؤال, كهذا يتطلب إعادة قراءة جذرية لكل تاريخ الرسلام . إننا لن نكتفي 
عندئذ بوصف دقيق ومحكم للظواهر العارضة للتاريخ السطحي (تتابع السلالات الحاكمة. 
الحركات 0000 إصلاح المؤسسات,» تغير أو ديمومة الأساليب الخ. . .) وإنما سوف نقوم 
بفك رموز (إلى أقصى حد ممكن!) كل معطيات التاريخ العميق أو ذي المدة الطويلة» أي 
العناصر الأساسية للتصورء وبنى القرابة» والبنى الاجتماعية» والفرضيات المتعلقة بالمعنى. 
وبتمفصله» وبتوصيلهء والفرضيات المتعلقة بالحياة والعالم والانسان واللغة والآليات 
البسيكولوجية ‏ الألسنية» والبسيكولوجية ‏ الاجتتماعية التي تولد الوعي الخاطىء وتفرض 
استمرارية التاريخية غير الصحيحة. . 

إننا نلمح أربعة موضوعات ذات ا خاصة بالنسبة للبحث المتوجه ضمن منظور هذا 
التاريخ العميق, الذي قد يتيح لنا أن نفهم بشكل أفضل العلاقة التداخلية بين الحقيقة والتاريخ 
2 الإسلام : 

١‏ اللغة الدينية والمنطق المركزي أو العقلانية المركزية. انظر: (محمد أركون ‏ مقالات في 
الفكر الاسلامي ص . 6)؛» قراءة الفاتحة (أركون ‏ بريل 191/5)»: نحو توحيد الوعي 
الاسلامي (أركون ‏ طهران  )١1977‏ ثم أعمال لوي ماران وج. لاورييز. 


البسيكولوجيا التاريخية ؛ تاريخ الوعي الاسلامي ؛ الوعي ؛ اللاوعي . العقلاني» الساحر 
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(الدهش). اللاعقلاني» الطبيعة وما فوق الطبيعي » الدنيوي والمقدس. الزمان. المكان. 
الشخص» الحلم الخ . .. بالرغم من التوثيق ق الغني جدا قإن هذا المجال المعرفي المهم جداً فيا 
يخص موضوعناء يظل غير مكتشب بعد (أو لم يكتشف إلا قليلاً جدأ) (أنظر اعمال توفيق فهد 
حول النبوءة والوحي. وأعمال ج. شلهود حول التقديس). 
- البنى الانتريولوجية للعامل الخيالي (للمخيال). . انظر أعمال هنري كوربان. وج . 

ديوران» والدفاتر العالمية للرمزية . 

- العصبيات (أو التضامنات) الدائمة: القرابة» فخذء قبيلة» مدرسة. شعائر (مذاهب). 
المراتب الاجعاعية. الطبقات» الطوائف. إن ثقل هذه العصبيات وضغطها على مسار التاريخ قْ 
الاسلام وعلى مفهوم «الحقيقة أمر جد واضح. لكن من الصعب تقدير مداه (أد حجمه). إن 
المناهج الاتنولوجية والانتربولوجية التي يتطلبها بإلحاح هذا المجال من البحث تبقى » لللأسف. 
مجهولة تقريباً من قبل الباحثين المسلمين. هناك مع ذلك إمكانيات 50 0 ثيق (جمع 
المعلومات) الاتنولوجي سواء على أرض الواقع نفسهء أو في الأدب (الكتابات الأدبية) . 

إن تقدم المعرفة (والاكتشافات) في هذه المجالات الأربعة» سوف يؤدذي» دون أدى شك. إلى 
تجديد جذري للفكر الاسلامي. عندهاء سوف تتزايد فرص الإسلام المعاصر في اكتشاف المنفد 
الذي يؤدي إلى التاريخية الصحيحة؛ لكن ليس على الطريقة الأسطورية, التبريرية» أو 
الأيديولوجية السائدة عَسَالَياً وإغحايتم ذلك بمساعدة المرونة التي تتحلى ببا المعرفة الانجابية 
(الواقعية) . 

هذه الأسباب كلها المشار إليها آنفاء يمكن أن نقول بأن الإسلام الحديث يتخبط في متاهات 
العقبات والصعوبات المتعلقة بتاريخية ليست له5». 


ج( الحقيقة والتاريحية قُْ الإسلام المحديث 


إن مقهوم الإسلام الحديث يتطلب ويا لقد جرت العادة على التفكير بأنه منذ بداية 
القركت التاسع عشر - تتخل حملة بونابرت كنقطة علام في هذا الصدد ‏ راحت بعض المجتمعات 
الرسلامية تكتشف اللدائة. أعتقد أيضاً بأن ,م نقفة اللإصبع» التي أحدثها بونابرت قد أثارت 
تدريجياً تطورات معيئة أو حتى «(نبضة» للوسلام . هكذا راحت تتشكل صورة خيالية تارمخية. 
شارك في تكوينها الكتاب والإيديولوجيون المسلمون بالإضافة إلى بعض علاء الإسلاميات في 
الغرب. إن مفهوم التاريخية تجيرنا على أن نعيد النظر في التاريخ المحكتوب للوسلام اللحديث على 
ضوء المسار الواقعي (الحقيقي) للحداثة يا حصلت ف وعي المثقفين المسلمينء وف الوعى 
الجماعي بشكل عامء وفي البنى الاجتاعية التقليدية ٠‏ إن هذا العمل يفترض ييا مدئياً 
لفهوم الحداثة كيا كان قد فرض نفسه في الغرب بدءاً من القرن السادس عشر» لم المسرقة 
التاريخية والسوسيولوجية لحالة الإسلام في بداية القرن التاسع عشر. كما هو واضح فإن مسارا 
طويلا جداً كهذا لا يمكن لنا أن نقطعه في هذا المقال المحدود بطبيعته . سوف نكتفي بأن نذكر 
بالخطوط الكيرى لبحث كنا قد قدمناه» تفصيلا» في مكان آخخر8». 





حاون 





كان الإسلام الميتافيزيقي ‏ ني القرن التاسع عشر ‏ لا يزال حيّاً تحت صيغة إعلان الشهادة 
بشكل فطري (بدائي)» وبشكل شعائر خاصة بمؤسسات الدولة الصارمة (الحكم العثاني)» ثم 
بشكل آداب مرتبطة قليلا أو كثيراً بعلم الإخلاى والقانون النظريين 

راحت العقائد والعادات المحلية ‏ التي ل ع م أبدا] من قبل لاقن الإسلامية - تستعيد كل 
قوتها في هذه المجتمعات التي تراجعت فيها سلطة الدولة المركزية وسلطة «العلماء» (أي رجال 
الدين) وذلك لمصلحة السلطات المحلية التقليدية*'» (أي السابقة على الإسلام) . 

بكلمة أخرىء فإنه يمكن أن نقول بأن الإسلام» كدين, كان لا يزال يشكل آنذاك, وعلى 
درجات متفاوثة حسب البيئات الاجتماعية» «إسمنت» اليناء م للمجتمع. » لكنه نارفا 2 لم 
يعد واعداً بالمستقبل كا كان عليه الخال في بداياته عندما ظهر في الجزيرة العربية . 

ذلك أن مبادرة العمل التاريخي (بالمعنى الليء للكلمة) كانت قد احتّكرت من قبل الغرب منذ 
القرن السادس عشر وحتى قبل هذا التاريخ على أصعدة محتلفة. راحت الجنمفات المسيحية, 
قبل المجتمعات الإسلامية بوقت طويل جداء تقوم بتجربة ة تاريخية أكثر حيوية وأكثر محسوسية 
وذلك تحت تأثير الحداثة العقلية (مع ديكازت وليبنتز وسبينوزا وغاليليه» ونيوتن» وفلسفة التنوير 
الخ . . . ) ثم الحداثة المادية نتيجة لتدخل الآلة: هكذاء بمواجهة الحقيقة الموحاة التي تعلّمها 
ا راحت تنبثق سلطة روحية علمانية”" تؤكد على إمكانية العقل البشري في أن يفتسح 
المعبى والقوة باستقلالية كاملة . كل هذا أثار صراعاً لا يزال مستمراً حتى يومنا هذا. عمقياء 
نجد أن النقاش الذي أثاره دخول الحداثة في الإسلام, لا يختلف ني شيء عن ذلك الذي 
واجهته المسيدحية بدءا من حركات الاصلاح والنبضة. لكن في الوقت الذي راح فيه التعارض 
والتناقض المتبادل ما بين الفكر التيولوجي والفكر العلمي في الغرب يتطور وكأنه توتر لاق 
وتثقيفي للكائن الاجتماعي الثقافي» نفسه. راحت الإسلامات السوسيولوجية للقرن التاسع 
عشر تبدو عاجزة عن أن تواجه التيارات الجمديدة (للحداثة) إلآ بالهياكل والبنى العتيقة» لكن 
الرازحة بعناد» للمجتمعات المتعية . 

إن ضغط «البورجوازيين الفاتحين» على هذه المجتمعات (المجتمعات الإسلامية) كان قد 
اضطر الوعي الاسلامي إلى الاعتراف بوجود قوة تاريخية كبرى ولدت وكيرت خارج «أرض 
الاسلام وعند شعوب سبق أن رفضت الوحي النهائي والأخير. هنا يكمن في الواقع الدرس 
الأكثر زْلزلة للتجربة الأمبريالية : ذلك أن المسلمين ابتدأوا ينتقلون من مرحلة اللامبالاة بالتاريخ 
الواقعي الأرضي الذي لا علاقة له بالمستقبل الأخروي, إلى مرحلة الإحساس المتزايد بتاريخية 
فعالة وقاهرة . . من هنا يمكن أن نتحدث عن اكتشاف التاريخية «الحديثة» من قبل المسلمينء أي 
التاريخية المتركزة على معنى التاريخ المتعلق بالوضع البشري في هذا العالم» والمنفصلة عن الرؤيا 
التيوقراطية ‏ المركزية التي كانت قد ميزت تاريخية الإسلام الكلاسيكي . 

لهذا السبب فإننا نجد أن مفهومي الحقيقة والتاريخ يغيران تدريجياً من محتواهما كلما تقدمنا 
فوندا ويد نحو ما يسمى بمرحلة التحرر الوطني. ذلك أن الاستتخدام الايديولوجي للوسلام 
التاريخي يحل محل الحوار بين «الأنا الإلهية والأنا البشرية»» الذي كان يحكم إطار حياة المؤمنين 





١15 


وفكرهم قبل هجوم الحداثة. سوف يكون من الخطأ أن نفسّر هذا الاستبدال بوصفه استبدالا 
«للعصر الايجابي» (حيث تمكن الانسان من فهم التاريخية الموضوعية وحوطا) «بالعصر التيولوجي » 
حيث كان الإنسان يتأمل باسترخاء الحوايات الميتافيزيقية. على العكس ينبغي أن نشدد بقوة وحزم 
على أهمية وضرورة إعادة الاعتيار للفكر الإسلامي الكلاسيكيء كا كان أي جلسون مه:011 .8 
قد فعل في ما يخص «العصر الوسيط» ني الغرب. وذلك من أجل أن درف بحيدا (وبتمعن) 
الأوهام وعدم التماسك والتعمييات التعسفية والقرارات الإكراهية للويديولوجيات الحديثة. أمَا 
الخطوة الثانية الحاسمة التي ينبغي القيام مها (باعتبار أن الأولى كانت قد أنجزت على المستويين 
السياسي والاقتصادي) من أجل أن يعي الإسلام المعاصر ثقل كل تاريخية. فهي تتركز اسَافنا قِ 
طرح الأسكلة الحقيقية المتعلقة بالوظائف الأساسية للأديان في الأمس. وللأيديولوجيات اليوم 
وتأثيرها على المصائر الماعية . 


ينبغي أن نعترف في النباية» بأن تاريخية الوضع البشري كانت قد أفلتت ولا تزال تفلتء إلى 
خد كي من سيط النكر المبمير. إنها ثبقى مُقودة من قبل لعبة القوى المظلمة والعميقة (من 
مثل الدوافعم البيولوجية والسيكولوجية والسوسيولوجية والمناخية والكونية). هذه الذوافع والعوامل 
التي تبحث عن تحديدها المعرفة الايجابية ‏ الواقعية» من أجل الإمساك بها والسيطرة عليها 


هكذا نرى أن التقدم الحقيقي هو هذا الجحهد العنيد. البطيء والمخيب غعالاء الكن المشير في 
بعض الأحوال والذي يقوم به الونسان من أجل أن يجعل حدود المجهول. واللامفكر فيه تتقلص 
وتتراجم باستمرارء وبالتالى حدود اللامتوقع واللامسيطر عليه. نجد من ووجهة النظر هذه.ء أنه 
ليس من العدل ولا الإنصاف أن نستهزىء بالتقدم العلمي للونسان وأن نستسلم لمزاج 
الإحباط. ذي المصدر الاأيديولوجي والسائد اليوم في الغرب كنوع من الموضة او الزي الدارج . 
ما هو صحيح هو أن تقدم العلوم وانجازاتها كان قد صرف عن مجراه الصحيح من أجل أن يخدم 
مصالح طبقات معينة. ومجموعات اقتصاديةء «ونخبة ة قائدة). ويمكن أن يتللاعب مهبذا التقدم 
رجال التكنوقراط الأجانب عن كل تاريخية صحيحة وموثوقة على الرغم من أنهم يثرثرون كثيرا 
عن (القيم القومية الأصيلة» بحسب تعبير الايديولوجيات الرسمية . 


إن المجتمعات الإسلامية المعاصرة لن تنجو (أو لا تنج من هذا الحرف (الاتحراف) 
الايديولوجي للعلم. إننا نجد أن هذه المشكلة تطرح نفسها بحذة على تلك المجتمعات 
الإسلامية التي حصلت حديثاً على نوع من القوة ة المالية التي لم يسبق طا مثيل. هنا نجد أن كل 
عوامل الحداثة ثة المادية يمكن أن تتوافر (أن تشتر تشترى في الواقع) بسرعة في تلك البلاد. لكن أين هم 
الذين يتساءلون عن التطورات المتوقعة في هذه المجتمعات التي تغيب فيها الأطر الثقافية والجهاز 
الفكري الذي تتطلبه بإلخاح الحداثة المادية المستوردة؟ ونمط التاريخية الخاص مها؟ لا بدف هذا 
السؤال إلى التقليل من جهد أولتك الذين يحاولون طرحه شكل ممح ثم الإجابة عنه. نحن 
نريد» على العكس. أن نقيس حجم أهميته وأهمية من يطرحونه من أجل أن نزيد في مصداقية 
الآية الي تقول : إنما يخشى الله من عباده العلماء . 


ج226 سم ص77 1# 


سوف نقولء قبل أن نختم هذا البحث. أنه من الممكن أن نستشف ثلاثة خطوط ممكنة من 
التطور (أو الممارسة) : 

١‏ تجاوز المرحلة الإسلامية التقليدية للحضارة. وذلك بفضل نجاح التنمية التكنيكية 
والاقتصادية . سوف ينتج عن ذلك أزمات ويه الفبار شي تب نات التي تعرفها 
المجتمعات الصناعية الحديثة» في هذه الحالة. لن يكون هناك أبة أهمية لمشكلات النقد التاريخي 
الي أثرناها آنفاً . إلا من وجهة نظر تعليمية (إرشادية). 

؟ ‏ طلاق متزايد بين تتريث الفكر والثقافة من جهة وبين الركض المضني وراء التنمية 
الاقتصادية من جهة أخرى. إن هذه الفرضية الثانية هي غير قابلة للتحقيق من وجهة نظر 
ماركسية كلاسيكية : من هنا الأهمية النظرية والشكلية لبعض التجارب التي تحدث نحت أعيننا 
0 في المجتمعات الاسلامية والعربية. 


اتخاذ قرار بتغليب استراتيجية التطور المتواكب (المادي والروحي) الذي يبدف إلى توحيد 
ا والوعي والحسد الاجتماعي ككل . إن استراتيجية كهذه سوف تفترض الاعتراف بأن كل 
تاريخية تفرض مجموعة من القيم واللاقيم. وأن القيمة. ريا هي كل ما يدخل في حياة البشر 
العائشين في جتمع . وإذن في الحياة الخاصة أيضاء عناصر ملموسة ومحفزة (من قبل دافع ما) 
للعلاقة (مم تاداع ) . 
لكن من الذي سيحدد اختيار الساصر واختيار دوافعها؟ باسم ماذا؟ أوبا باسم من؟ هكذا 
نكون قد أرجعنا إلى أَسَ كل تاريخية 





١1م‎ 


الفصل الرابع 
الحو امش و المر اجم 


)١(‏ ألقى هذا البحث كمحاضرة في مؤمر عقد بتونس عام 19179 تحت عنوان: الوعي المسيحي والوعي 
الاسلامي في مواجهة قضايا التنمية. والنص الفرسي متوافر في الأعيال الصادرة عن المؤتمر. يتتبع أركرن في هذه 
الدراسة المطولة نسبياًء قضية «التاريخية» ومصيرها في المجتمعات الاسلامية منذ تدخل القرآن وحتى أيامنا هذه. 
ويتبين لنا بعد قراءة المقال بشكل متأنٍ أن كل شيءيتغير مع التاريخ . وأنه حتى العقائد والأفكار الأكثر تأصلا ورسوخاً 
(العقائد الدينية. فكرة الله والتعالي» الايمان, والاايمان, المؤسسات الاجتماعية والسياسية الخ. . .) ليست بممنأى 
عن التحول والتغير حتى ولو اعتقد الانسان واعيا أو غير واع, أنبا أشد ثباتا من الخبال. (المترجم) . 

.146 .حمماط .عننتواواكفا ععارءزعكابه 4| عق كاماكارء 1217 .عميخ لممسريوم18 (2) 

(5) أركوت» مقالات في الفكر الاسلامي . 

.غ205 18[ أء عاتاع2 لمكتذآ!ا .18:0 1973 .كتتج8 .15!27:1!9116 ©356ازعع 6] 7لآى كتمككل . تاناوعل سخ . ]بز 

(*) انظرء محمد عبده: رسالة التوحيدء» ص ؟١5١.‏ وقد استشهد بذلك لوي غارديه ف «الموسوعة الاسلامية» 
مادة : أسلام . 

,8 .2 .1972 [8:1 .تتماعة بجلجدع تزه 4ستوجع عأعمط أعن/ امد 1/16 :320 م822 11 .34 (5) 

(5) إن نعت الكينوني (ل15)دع6:351) كان قد استخدم من قبل هايدغر للتفريق ما بين «الكائن يمجموعه 
ومأخوذا ككل» وما بين الوجود المعاش (من وجودي ك2116ع#156ع) للإئسانت بشكل خاص لصم ) تقصد بالناذج 
المكونة ء تلك الناذج الكبرى البنيوية للوجود البشري التي اقترحها القرآن» والتي تلقت تحققاأ ضمن النظام الوجودي 
لحياة المؤمنين , 

(1) يفصل أركون هذه الفرضيات التي تشكل النواة الميتافيزيقية للإسلام في ثانية مبادىء : 

١‏ الله موجود. إنه هو الذي هو. ولا يمكن التحدث عنه بشكل صحيح إلا عن طريق المفردات التي استتخدمها 
هو في كلامه . 

ب - إنه (أي الله) تكلم إلى كل الناس باللغة العربية» وللمرة الأخيرة بواسطة محمد. 

ج - إن كلامه مجموع في كتاب موثوق هو القرآن. 

د إن كلامه يقول كل شيء حول كينونتي» وكيئونة العالمء ووضعي في هذا العالى ووجودي ومصصسيري الخ . 5 
ولا يمكننى أن أخالف كلامه في أية لحظة . 

ها كل ما يقوله هو وحده الحقيقة وكل الحقيقة . . 

و- استطيع (كمسلم بالطبع) ويتبغي عل أن أتعرف هذه الحقيقة وذلك بالرجوع إلى عهد الصحابة أي إلى 
المؤمنين الأول الذين جمعوا الوحي من فم الرسول وطبقوه. هذا الجيل يشكل «الصدر الأول». 

ز- إن اختفاء الرسول كان قد وضع كل المؤمنين في حالة الدائرة التفسيريةء ذلك أن كل واحد منهم يواجه منذ 
الآن فصاعد! النص الذي يمثل الكلام الموحى . وكل منهم عليه «أن يصدّق لكي يفهم وأن يفهم لكي يصدّق». 

ح - إن علوم القواعد والفيلولوجيا والبلاغة والمدطق تعلمني أساليب السوصول إلى المعنى وإنتاج المعنى» إنها تتيح 
إذن أن نستخلاص من النص - الكلام (القرإن) الحقيقة التى تضيء عقلي وإرادتي وأعالي : 
1974 التدظ راعطف .خط قعع مقاغا/!آ هذ ,منطزنه1 مه[ عل ع للااععرة .منامعاهة .11 

(8) في الواقع أن «روبين» يذكرها بشكل عغتصر جداً في طبعته الجديدة (1578) التى يبدو أن أركون لا 
يشير إليهاء وإنها يشير إلى طبعة سابقة» وهي (أي التاريخية) معرّفة كما يلي: «التاريخية هي صفة كل ما هو تاريفي». 
هذا التعريف الذى سينتقده أركون فيا بعد رص 0٠١‏ يسقط من حسابه كل الأحلام والخيالات والميتولوجيات التي 

كان لها دور في تحريك التاريخ » دون أن تترك أثرا ماديا مباشرا (م) . 


سا 





(8) في ما يخص معنى كلمة «عقل» في القرآن. أنظر: 

جا كدرهك حباء الاء ع7 ع1 © 61707186 عط هذا #هسهدزمن) ع1 كمقل #تاعللئء برعم عل ععايهم ووعايع2 :ستروعايمخ .1 
20طلمتد .80 ,عأدس نغ طل][ ع:ننمنممه انعنم دممتامكزلةم) 

3 .62 .1973,2 ,اثلاعى ,5061616 ها عل +10اعنمهمج2 :عسندحناه؟ منتدلة (10-11) 

4 ,هت6جهقا!ا ,تعطمجه كاعنوءع]اعاترز ععل عكثن هة (12) 

يبقى هناكء مع ذلك. فارق أساسي ما بين اركون والعروي. هو أن الثاني يعتقد بضرورة المرور (مرور العرب) 
بمرحلة التاريخانية أي مرحلة كتابة التاريخ بشكل قوي ووطني ومركزي كما حدث في أوروبا إبان تشكل القوميات فى 
القرن التاسع عشر وحتى مطلع هذا القرن» في حين أن أركون لا يرى ضرورة ذلك» بل يعتقد بإمكانية الدخول 
فورا في مرحلة التاريخية (أي مرحلة البحث التاريخي الحديث المتحرر إلى أقصى ححد ممكن من الأفكار الايديولوجية 
المسبقة) (م). 

11015 انظر : 1972 7مامع 277 ,1الكلءلرماكقطط ساء, ف 4«وبلزه1 :لء[وع للا‎ )١ 

في الواقع إن أركون يعطي هنا تعريفا متكاملاً لمفهوم التاريخانية؛ ومن الواضح أنه يرفض تبنيها من أجل فهم 
التاريخ أو كتابته على الرغم من أنه يعتبرها مرحلة متقدمة بالنسبة للماضي (م). 

)١8(‏ تعرف التاريخانية (مصطلح إيرجع إلى عام /ا"197) يأنبا العقيدة التي تقول بأن كل شيء أو كل حقيقة 
تتطور مع التاريخ. وهي تبتم تهتم أيضاً بدراسة الأشياء والأحداث وذلك من خملال ارتباطها بالظروف التاريخية 
(روبير). من المعروف أن الشاريخانية (كعقيدة وكمنبج في الدراسة التاريخية) كانت في أوج انتصارها إبان القرن 
التاسع عشر وأن صعودها قد ارتيط بنجاح الفلسفة الوضعية لاوفست كونت. وهي تمثل مرحلة متقدمة لا شك 
بالنسبة إلى طريقة كتابة التاريخ في العصور الوسطى (سواء فيما يمخص العرب أو الغربيون)» ولكن ينبغي تجاوزها 
لكي نصل إلى التاريخية التي تسمح وحدها بتجاوز الاستخدام التيولوجي أو القومي؛ وبشكل عامء الايديولوجي 
للتاريخ . هذا التاريخ الذي كان يكتب في السابق (عند العرب وعند الغرييين أيضها) من قبل مؤرخين خاضعين 
لتوجيهات الدولة المركزية؛ وللأيديولوجيا الرسمية التي تحكم باسمها (م). 

(15) إن كثرة المؤتمرات القومية والدولية المتركزة حول التنمية» تبرهن إلى أي حد أصبح التقدم هما سياسياً 
: لكنه غالياً ما يعالج من نحلال الاعتبارات الأخلاقية التقليدية. 

: الكتب المذكورة هنا هي التالية‎ )15١ 

آأتنا5 كانم زع نأء7 دعق عع 1رعقع5 عأأء )10 عازلا 201/7 . 1 
.5 لننة2 اأء لامع ع1 وعناوعة1 ,1974 .لكة تصتللة © ,عاماكق 1 عل 101 .2 

8 لنتتستتلد © 2 عدره) .1973 .1 10106 عأغنال 2[ أمه ع[ أعنتقلة تتصط ,برعا ماعط ] عل عرأم!16771 6ل .3 

تمثل هذه المؤلفات جزءاً صغيراً من كل كبير واسع يغذي حركة كتابة التاريخ في فرنسا. هذه الحركة التي كانت 
قد شهدت بدايات انطلاقتها على يد لوسيان فيفر ومارك بلوك في بدايات هذا القرن 1959 ثم استمرت حتىي 
الخمسينات منه عندما طلع جيل جديد من المؤرخين الذين يمثلون الآن إحدى أقوى مدارس علم التاريخ على 
المستوى العالمي ‏ نذكر من بينهم فردنان بروديل » وجورج ديبي وفوريه 10564» ودنيز ريشيه ا2113626 بالاضافة إلى 
الفيلسوف ميشيل فوكو الذي كان قد ثوّر التاريخ عن طريق كتبه المشهورة: تاريخ المنون في العصر الكلاسيكي 
والكليات والأشياء. وتاريخ الجنسء» الخ (م). 

2178 يوجد بالإضافة إلى الفكر المكتوب والمطبوع . » فكر اسلامي آخر غير مكتوب والذي يعبر عن نفسه في 
الأحاديث الخاصة التي هي أكثر جرأة بكثير مما هو مكتوب وبالتالي أكثر نقد وأهمية لأنها أكثر حرية . 

. ١1.6 طبقاً لصيغة مأخوذة من رولان بارت (1915 1تدء5 ,عسباضء'| عل مرقع 6بع46‎ )1١4( 

(16) انظر مزيداً من المعلومات حول هذه النقطة كتاب: مقالات في الفكر الاسلامي. محمد أركوذ 
ص .7١8‏ 


١٠‏ آذ ذأ[ أ[ذ[أذ#أ#ذ د 


(١؟)‏ حول مفهوم الذاكرة الجاعية انظر: 

.5 .م 1973 الإلاقغآ - تسقسقات) .80 معو مقوعة "| ع2 عنومام50 مأ عطاعمووء دآ .] 

(1؟) من أجل الحصول عل بعض المعلومات الأولية المتعلقة بهذا المفهوم الأساسي جداً. انظر: 

.1963 لمقتصستللةت0 ,7:16 عاك كاءععوكق .81130 .1 
لكن ييقى أن المعرفة الأساسية لأعمال كلود ليفي ستراوس هي شيء لا بد منه. ومادامت هذه الأعمال م تتورجم 
حتى الآن إلى اللغة العربية: فإن ترحمة ال عظالؤته بالأسطورة (حكاية خرافية) هو شيء مضل اللقارىء حتماً. 

ملاحظة : و نا اللغة العربية. على أن نترجمه بالآسطورة تجِنْبا لسوء التفاهم (م). 

(؟؟) انظر. م. أركون . 

.6 مفعقطة1 .متطءمه .13 .كععسقاعا! هذ ,عباوت داكا ععدرعاءكتدم» ه] عل لاإعاتتء 87117717 ازا لاوط 

ترحجمة هذه الدراسة موجودة في كتاب «تاريخية الفكر العري الاسلامي: الصادر عن مركز الاتماء القومي, 
كلمو . 

(5) كنا قد ترجمتا سابقاً كلمة #أعه15128:001 بالإسلاميات». ولذا رأينا أن نترجم الصفة المشتقة من هذه الكلمة 
عناوأعق 15132010 بكلمة : إسلامياق . قد لا تبدو هذه الكلمة الأخيرة جميلة. ولكن ما العمل إذا كنا لى نجد غيرهاء 
ثم إن من عادة التوليد الجديد (وما أحوجنا إليه اليوم) ألا يبدو مستحباً في بدايته ثم سرعان ما يألفه الناس (م). 

(4؟7) من الممكن استشارة ببليوغرافيا للأعمال الحديثة في كتاب : 

968 ,اللو ,لامتائلة ع2 ,عتأممع10ماكلط اعنم زه م2 4 تلقطامء05] .]1 
(0؟) إن تحديد هذا المصطلح فيما يخص الفكر العربي ‏ الاسلامي سوف يكون مفيداً جداً في فهم كيفية اشتغال 
هذا الفكر طيلة العصور السابقة وحتى اليوم. كان ميشيل فوكو (الذي هو مبلور مصطلح الابستمي) قد فعل هذا 
الىء فيمايخص الفكر الغربي على مدى أربعة قرون (من السادس عشر وحتى العشرين) وذلك في كتابه: الكلمة 
والأشياء . ويعرّف الابستمي بأنه الفرضيات الضمنية (العميقة) التي توجّه الفكر ني كل المجالات خلال فترة زمنية 
معينة. وفي مكان محدد (م). 

(71) أنظر: 

.1 .تعتصصةق ك1 وألكباة,له60165ه؟ ربمسايسسم تمعن '] عل عأملء50 © 6010112946 ع(أواكأاأنا .مصعطهن .1 

.111 
(70) يقصد أركون بالتفسير المطابق ذلك النوع من التحليل الذي يبدف إلى الإحاطة الشاملة (أو الأقرب إلى 
الكمال) بالموضوع المدروس. دون أن يكون هدف الياحث الدارس تأبيد فكرة إيديولوجية مسبقة. تفسير مطابق أو 
متكاقء 206010266 210101 1أصء نآ . 

(158) أنظر: 

-ع] ذ5عل 5عاع 501010 كعل كع للتاءدك طا ,#7714151716 0ل ع0 :(10أه١ة‏ هآ اه لعنععأ 10 84٠01‏ الاطعومعع2آ .2 ل 
0 11851015 
(184) المصدر السابق. ص " . 
(#0) المصدر السابق. ص ١17‏ . 
١‏ (١؟)‏ صبحي الصالحء مباحث في علوم القران. دمشق 1408. ص 97. 
(؟؟) عناوألزإطم54612. وائظر أعبال ج . ب . قرنان أمهقووع/ا حول المييث والفكر عند اليوناك. 
7ة01) ع1 كصقل عناع لال لازعت5 عل ععأندم هه - أنلكت2 :متونارمخ .1 (33) 
0 .عه تاناهد عغ5معم هل عل كامعسعلمه) دعا ردك كممتععلاع] م«تمئناط اه موزاررال وزع ذاءلو© .كز (34) 
.م 3-4 1971 .) .ىبط وع001مم 
7 .م 1911 .1 .لا .8 ,انه 1تأناكن71 اأومل عل حعللاظ .قتقاعدكت (35) 
(أنظر الرؤيا التاريخية لتشكل الشريعة). 
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(+””) دارت حول هذه المفاهيم الأساسية معظم المناقشات الفكرية الجادة للعلوم الانسانية في فرنسا وذلك منذ 
عام 5 وحتى اليرم . أما مفهوم الانقطاع الابستمولوجي (عناونع16:2010كامء عكنامنامه هآ) فهر يرجع» في 
الأصل . إلى غاستون باشلارء ولكنه استسخدم فييا بعد من قبل فلاسفة متعددين من أمثال: لوي التوسير ومِيشي 
فوكو. أما ومصطلح الأبستمي؛ نفسه فهو من اختراع فوكو الذي بنى عليه نظريته في كتابه المشهور: © 71015 65.ظ1» 
«وءو0 1 165 (م) . 

77) حول هذا المفهوم اطام ع551501هم ع6مءك0005 صل أنظر لوسيان غوكدمان في كتابه : -ع5 اء ا«ووتندرو ال 
وع جنم ومعتدق غاليار 151/١‏ . ص .١ 7١‏ 

الوعي الممكن هو عبارة عن استباق ديناميكي عل مستقبل الوعي الحالي (الواقعي)» ولكنه يمثل أيضاً مجموعة 
الممكنات الاحتالية التي هي في حالة مخاض داخل الوعي الجماعي ١‏ والتي لا تتدرصل إلى مرحلة التحقق على أرض 
الواقم. لأنه ما من نبي ولا من قائد ولا من مجموعة بشرية كانت قد منحتها كلامها أو كتابتها أو مقدرتها 
الاستراتيجية» أو لأنه لم يتحقق بالنسبة لها وذلك التلاقي العفري والناجح بين ارادة ما ومنعطف تاريخي ماء. كما 
تحقق بالنسبة لغيرها. 

0 عرف المغالطة التاريخية بأنبا والخلط بين التواريخ . أي ما بين حدث (أو شيء) يتسب لفترة زمنية معينة 
وشىء آخر ينتسب إلى فترة أخرى». وقاموس روبير»ة. من الواضح أن الكتابات العربية المعاصرة التفوفها ما يتعلق 
منها بتاريخ الإسلام) تمتلىء بالمغالطات التاريخية. أي إسقاط مفاهيم حديثة على أزمنة غابرة (م). 

(89) تلك هي مارسة شائعة عند قراء القرآن من المسيحيين. 

(:5) يمكن أن نجد في كلام أركون هذا وصفاً مطابقاً للتصور العربي السائد عن تجربة الإسلام الأولى ورجالاته 
الأساسيين . ففيا بخص التقليديين نجد أن إهمالهم للوقائم التاريخية والدوافم السياسية والاقتصادية يبلغ مداه.ء من 
أجل أن يترك المجال را لعمل الخيال ولإعطاء صورة مثالية ‏ تقديسية وسساوية مانا . وفيا يخص «التقدميين؛» 
وفي طليعتهم المتمركسين أو والماركسيين العرب» وخصوفا إذا كانوا «ماديين: تماماء أو يبحثون عن «الفكر المادي؛ 
في كل الاتجاهات. فإن الأمر يصل إلى حد من الاختزال والفقر الفكري المحزن والمضحك معاآً: : ذلك أن التاريخ 
يتحول إلى نوع من المعادلات الاقتصادية الفجة. المحسوبة بدقة (رغم نقص معظم الوئائق ) والتي لا ترك أي حال 
لحساب دور الحاقز الديني أو الروحي أو الأسطوري في تأسيس التجارب الكبرى (م). 

(41) هايدغر: 

2 .م.1951 ,لعمقستلتد 0 .60 ع12 7عنولكس[جرها 72 ها عناو عع-اىع 'اان) 

(؟:) هل هناك من داع للقول بأن هناك تشاءبا بين الخط التيولوجى الواحد والوحيد الذي كان يفرض نفسه في 
السابق عن طريق القوة. وخط الحزب الواحد السائد اليوم؟ إن الآلية (وبالتالي العقلية) التي تحرك كلا من هذين 
الاتجاهين هي واحدة: فقط مختلف الشعارات المرفوعة ومضامينباء إذا ما ألقينا نظرة متفحصة يدا على الماضي تمجحد 
أن الخط التيولوجي السني كان ينفي قطعاً كافة الاتجاهات التيولوجية الأخرى (عن شيعية ة وحارجية وما 
ويجبعلها تعيش حالة الحزب السري الممنوع. بالمقابل: فإن الخط الشيعي نفسه (أو الارجي ايضاً) كان قد مارس 
العجلية ذاتها عندما أتيح له ان يصل إلى السلطة (الفاصل البويبي في القرن الرابع - الفاطميون في مصر- الشيعة في 
ايران بعد عهد الصفاريين). 

هذا الحذف التاريخي المتبادل لا يزال مستمراً حتى اليوم تحث عناوين من مثل: الاتجاه الواحد أو الحزب الواحد 
أو القائد الواحد. وهذا السبب فإن طرح مفهوم الديمقراطية (التي تعني أساساً قبول اختلاف الآخر عنك أو معك) 
يبدو الآن عملية شاقة وعسيرة وبعيدة الخال» وهي تتطلب جهداً كبيراً في فهم هذا المفهرم الحديث الذي لم نعرفه 
أبدأً في تاريخنا (على عكس ما يدعي الايديولوجيون فيما يخص مقهوم الشورى) لسبب بسيط هو أنه نتاج العصور 
الحديثة في الغرب . إنه ليتبغي في الواقع أن ندرس المافي ديمقراطياً لا أن نسقط عليه مفهرم الديمقراطية؛ أقصد 
بذلك أن يتيرأ المؤرخ الذي يتصدى لدراسة تاريخ الاسلام من العصبية غير المشروطة لواحد من الاتجاهات 
التيولوجية التي ارت سايق ىا يحدث للأسف كثيرا اليوم . عندها يمكن لمفهوم الديمقراطية أن يد حل في حاضرنا 


١ 





المعاش اليوم. لا على شكل شعار سياسى سطحي وسريع ترفعه كافة الأحزاب الني ينفي بعضها بعضاء وإنما على 
شكل مفهوم مغروس في اللحمة العميقة لبنيتنا العقلية والثقافية ثم السياسية أخخيرا (م). 

(47) هذا واضح ضمن مقياس أننا حتى الآن نتلقى سلبياً ما ينتجه الغرب من مصطلحات وأفكار أو من 
خترعات تكتولوجية معقدة قليلاً أو كثيراً, ثم نلصق كل ذلك لصقاً على بنيتنا التقليدية العتيقة 510 
وشاذا . وسوف نظل ضائعين ما دمنا لا نجروؤ على أن تدخل» فعلياء عمارسة الخلق والكشف على محختلف الأصعدة, 
أي ما ل نذخل مغامرة الاكتشاف الحضاري المعاصر بكل أبعادى ونؤسس لبدايات تدخل في نسيجنا الحياتي دون أن 
تبدو غريبة عنه (م). 

.1.لا .ل ,عطمه م6ترعم م[ :دمداوعارحخ .]آلآ (44) 
.1978 .اغأققطن) أعطعسظ ,تنام تترعك ,ع1 ,ا«دوانة" .]1 - 

(40) هنا تبدو أهمية تطبيق المنبج الاتنولوجي والسوسيولوجي على المجتمعات الاسلامية» بشكل ملح وعاجل . 

(17) حول هذا المفهوم. انظر: 

0111 ) .5 اوزغ '| م0 6رعواذ عا الأماءاارع8 ,م 

(47) انظر: روجيه ارتالديز: 
بهذ أاعق 4 - له أل - أت «لأعافطآ عل عغالا ناته اق ع المللارع:77تجرمت ع[ كنرجرت 'ل أهازنا أ0مد ءا اه ارأمزل زوببر مر[ 

]لمان مع ندصد!؟1 دنلنند 

)2 ولاحتى من وجهة النظر العلمية الحديئة ككل , ذلك أن انقلاب البنى الاقتصادية والاجتاعية سوف يراققه 
عدا أذ وأيدقة انقلاب في البنى الفكرية والعقلية. 

ومن الوهم اعتقادنا بامكانية تغيير البنى المادية للمجتمع دون أن يلحق البنى الفكرية والروحية أي تغيير (م) , 


الفصل الخامس 
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بين الأسلام والسياسة 


يمكن أن ندرس العلاقات بين الاسلام والسياسة"' إما من خلال منظور التاريخ التقليدي 
التكراري والوصفي , وإما من خلال التفكير وإعادة التأمل بالمشكلات العديدة والصعبة التى 
نجمت عن هذه المجاببة (إسلام - سياسة) منذ بداية ال مارسة التبشيرية للنبي محمد في مكة, ثم 
الممارسة السياسية له في المدينة. لدينا عدد كبير من النصوص القديمة والحديئة التى تتعلق 
بالظروف التاريخية لنشوء وتطور الدولة الاسلامية الأولى وعلاقتها بالدستور المثالي (مبادىء ‏ 
قواعد ‏ تصرفات غموذجية خاصة بالنبي والصحابة بين عامي ١571-١55م).‏ 

لا يزال هذا الدستور مدّعى (أو متطلباً) من قبل الفاعلين الاجتماعيين (أي المسلمين) كتعبير 
صحيح وموثوق عن الااسلام . لدينا أيضاً كتابات نظرية غزيرة» عالج فيها العديد من الفقهاء 
واللاهوتيين والفلاسفة والمؤرخين, بالقليل أو بالكثير من الدقة العلميةء العلاقات بين السلطة 
الدينية والسلطة السياسية في المجتمعات الاسلامية". مهما يكن غنى التجربة التي تراكمت أثناء 
الفترة الخلاقة (الفترة الأولف فإنه ' يعد مكنا الاكتفاء مها من أجل تمحديد الروابط بين الاسلام 
والسياسة. ذلك أن ظروفاً مستحدثة كانت قد ظهرت ايتداء من عام 1917١‏ بالإضافة إلى 
تطورات مذهلة راحت تتم (أو تنجز) تقرعيا تحث أبضارتنا عمد أن سيت حركات التنجور 
الوطنية في الخمسينات . 

لهذا السبب» فإن أي استقصاء حقيقي ومتفهم للمسألة ينبغي له أن يحيط بالكلية الشاملة 
للمعطيات ذات الدلالة وذلك من أجل إعداد نظرية شاملة للروابط بين الدين والسياسة من 


(#) تشكل هذه الدراسةء فى الأصل. نص المحاضرة العلمية التى ألقاها محمد أركون (إمدير معهد 
الدراسات العربية والاسلامية فى السوربون) فى الؤقر الدوى للسوسيولوجيا الدينية» الذي انعقد في مدينة 
عدنوء/ا بايطالياء وذلك عام 191/9. إن أحد هموم أركون العلمية الخالية هو تحليل العلاقات التشابكة 
والعفدة الي تربط بين السيادة العليا والسلطة السياسية. هل هو من قبيل اللصادفة أن تتركز بحوث مفكر 
آخر مهم 0 فوكو حول النقطة نفسها تغره بأ تناه عل اع 5ذه:0ة5 عا لكن مع اختلاف ممال 
التطبيق؟ ففى الوقت الذى يركز فيه أركون جهوده حول الإسلامء نجد فوكو محصر تحليلاته ودراساته 
بالمجال الغربي ‏ اللسيحي (م). 
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خلال النموذج الاسلامي . أؤكد على هذه الصياغة للمسألة لأنها تشير إلى هدفين : 

١‏ إغناء البحث والتقكير الحديث بالمثال الاسلامي الذي يعالج باستمرار كحالة معزولة دون 
أن يكون لما أيةعلاقة بالظروف والمشكلات المعروقة في المسيحية واليهودية خصوصا. 

؟ - تجاوز عملية الوصف البسيط للظواهر. وذلك من أجل البدء بالدراسة التفكيكية للفىم 
الديني والسياسي ؛ بمعنى آخر كشف عمليات التنكر والتحريف والتعالي التي لحقت بالحقيقة 
الواقعية المعاشة وحجبتها . 

ل نتبسعم هذه الاستراتيجية بسيب ظاهرة التقليص العلمي للمجال الاسلامي وتبميشه ف 
الغرس”) ورغبتنا في تدارك ذلك ف وقت يؤكد فيه الإسلام سه كقوة سياسية عا لى المستوى 
العامي ؛ وإنها هي أيضا ملائمة حاجة المسلمين أينا وجدوا اليوم في أن يراكق الاضطرابات الي 
أصابت (ولا تزال) حياتهم اليومية. فكر ملحاح ؛ نقدي ومحرر. ربا كان مهنا أيضاً تأمل ومناقشة 
القضايا الأريع التالية : 

١‏ التجربة التأسيسية: نشوء عقل اسلامي وعقل دولة ما بين عامي 5١١(‏ و551م). 

العلاقة ما بين المفهومات التالية : دين دولة ‏ دنيا (د. د. د). 

- انفجار (أو تشظى ) العلاقة السابقة (د. د. د). 

الاكراهات المتراكمة والتجاوز الضروري لما. 

سوف نكتفي في هذا البحث بتناول القضية الأولى. ذلك أن النقاط الشلاث الأخرى تتطلب 
مراجعات عديدة واستطرادات طويلة نأمل أن يتوفر لنا الوقت في المستقبل لكي ننجزها حتى 
النباية . 
الذي استقيبل تدريماً ككلام الله الموتوق. والثانٍ هو كلام تحمد نمسه عنذما كان 0 متحركا 
فاعلا بين أهله وذويه . 

ينقصنا الكثير من أجل أن تصلنا جميع النصوص التي تهمنا؛ ذلك أن المحتوى المجموع 
والمنشقول قِ النصوص والصحيحة» (كتب المحديث النبوي) يشر مشكلاات كثثرة م يستطع النقد 
التاريخي الحديث أن يتجاوزها حتى الآن0” , 

بفضل النص القراني. والمقاطع المتفرقة المعترف بصحتها 5 السيرة النبوية والحديث» يمعكن أن 
نكون فكرة ما عن تطور هذه التجربة التي وصلت بنتائجها التاريخية والبشرية إلى حد أكبر بكثير 
جدا من دوافعها وخحططها ومنفدها التارخيين الأول . 

لن نلجأ من أجل القيام يذلك (أي سرد التجربة التأسيسية) إلى تكرار تلك الحكاية المعروفة 
جردا والي أصبحت مقولية ومملة حتى قِ نسحتتها «الاستشراقية» . سوف يكون كان تنوهوا وتثقيفا 
أن نحدد مواضع وأساليب ظهور (نشوء) عقل اسلامي مغين وعقل دولة أيضا. سوف ترى لماذا 
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هو أكثر إضاءة أن نتكلم على (عقل اسلامي ) و(عقل دولة) ما لو تحدثنا عن «الإسلام» 
و«المجتمع الإسلامي» فحسب. إن هذين المصطلحين الأخيرين غامضان ولا يملكان أية قيمة 
فعالة لمن يريد أن يقوم باعادة تركيب تاريخية ونقد فلسفي ل «نظام العقلي )1 اللدين سكا الويما 

_ انطلاقا من الظاهرة القرانية سلطات دينية وسياسية مختلفة وذلك من أجل أن تسوع نظاماً 
تاريخياً ‏ اجتاعياً ما وتخلع عليه الشرعية . 


إذا استطعنا أن نفهم كيف يتمفصل ويتعاضد عقل اسلامي معين مع عقل دولة منذ بداية 
ظهورهما في طور التجريبية التأسيسية. فسوف يكون سهلاً علينا فيا بعد أن نتتبع المغامرات 
الديالكتيكية لهذين العقلين في السياقات الاجتاعية ‏ الثقافية الشديدة التنوع , 


العلاقات بين الدين والسياسة 
ف القرآن وفى عمل النبي 

كيف تتبدى لنا العلاقات بين الدين والسياسة في القرآن وفي عمل النبي؟ من أجل أن نجيب 
بشكل صحيح عن هذا السؤال» فإنه سوف يكون مناسباً أن نشير إلى العقبات التي تراكمت منذ 
أن فرض الإسلام الرسمي (الذي دخل مرحلة الأرثوذكسية” القاسية والذي اتبع غالباً من قبل 
الاستشراق التقليدي) تعريفاته الدوغمائية. وبما أن جميع السلطات السياسية التي ظهرت في أرض 
الإسلام منذ عام 7”7ام كانت قد نسبت نفسها إلى تعاليم القرآن والنبي وادعت المسؤولية العليا 
في حماية هذه التعاليم. فإن ذلك قد أدى إلى تشكل نظرة اجبارية (قسرية) تقول بأن الاسلام هو 
دين ودولة (عالم دنيوي) لا ينفصان. 

يعبر الاستشراق الحديث عن هذه الملغمة (المزيج) بتكراره أن «الاسلام» كان قد خلط منذ 
البداية بين الروحي والزمني ؛ الديني والدنيوي. استخدم هذا «التعليل» المبتذل من قبل 
اختصاصبي الاستشراق والصحفيين الذين يتحدثون اليوم عن نمارسات يومية تجري في 
والجمهوريات الاسلامية» . 


لا الخطاب الاسلامى «الأرثوذكسى»2”© ولا الخطاب الاستشراقى الذي هو مشتق منه يسمحان 
بتبيان كيف أن التراث الفكري والنظام المعرفي” المؤسّسين منذ القرن الثاني الحجري (السابع 
الميلادي) كانا قد اشتغلا كشاشة عاكسة وكحجاب في الوقت نفسه: أي في الحالة الآولى كسطح 
تسقط عليه كافة التصورات والتشكيلات المنطقية الاستطرادية أو أنواع المعارف والعلوم التي 
ظهرت في السياقات الاجتاعية . الثقافية والسياسية المختلفة» وفي الحالة الثانية كحجاب (ستارة) 
راحت سسماكته تتزايد باستمرار مع الزمن وتمنع - بالتالي رؤية الأحداث الفعلية والمكونات الأولية 
للتجربة التأسيسية كا حصلت بالفعل . 
من أجل التوصل إلى فهم الحقيقة التاريخية والاجتماعية والنفسية والثقافية لهذه التجربة 
الكبرى. فإنه ينبغي اختراق هذا الحجاب السميك من المفردات والتشكيلات التيولوجية 
والحكايات التارمخية ‏ الميثولوجية والمارسات الشعائرية ثم المؤسسات الي أدت تدريجيا إلى ولادة 
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الاسلام السني والشيعي والخارجي بكل تلويناتها الحئفية والحنبلية والزيدية والاساعيلية. 
الخ. . . 

كانت عملية تكوين الوثيقة الرسمية اللنصوص القرأنية (المصحف) من التتحولاات الأساسية 
التي أدت إلى ترسيخ النتائج الأكثر دواماً والأكثر أهمية. هنا نجد أنفسنا أمام المشكلة الضخمة 
للكلام الشفهي الذي أصبح نص . لكن ليس أي كلام ذلك أن الخطاب القرآني سواء كان 
تبوياً أو سرديا أو تشريعياً أو مُثَلِياً (حكمياً) اها معدا لله). هو في نباية المطاف قول 
يعبر (عن) ويثير فعلا. 

يُعَدّ هذا المعطى جوهرياً واساسياً إذا ما أردنا أن نتجنب القراءات الحرفية الظاهرية 
(التعسفية) والغنوصية والتاريخانية التى أدت على التوالي إلى اختزال الجمل القرآنية والتعابير الحية 
وارجاعها إلى جرد معانٍ قاموسية أو إلى استطرادات باطنية ثم تشكلات نسيجية - شكلية (أنظر 
المقابلة بين العهد القديم [التوراة] والقرآن). 
مصطلحا السيادة العليا”''(أو المشر وعية العليا) 
والسلطة السياسية (التنفيذية) 

سوف نحاول أن نبين كيف يمكن للملاحظات السابقة أن تساعدنا جيداً في تحليل مصطلح 
السلطة في القرآن» وعلاقة كل ذلك بعمل النبي . 

5 سورة الشعراء نجد أن خمسة من الأنبياء السابقين هم : توح هودى صالح. لوطى 
شعيب» يوجهون - على الترتيب - إلى شعوبهم النداء التالي : 

وكذبت قوم نوح المرسلين. إذ قال لهم أخوهم نوج ألا تتقون. إن لكم رسول أمين. فاتقوا 
الله واطيعون. وما أسألكم عليه من أجر إن أجري إلا على رب العالمين. فاتقوا الله واطيعون. 
قالوا ابزين لك واسعة الدرذارن. ل وما عتم عم كانوا 0 0 5 إلا على دبي 7 
ل قال رب إن قومي كذبون. فافضح ب بيني وبيغهم فتحأ ونجني ومن معي من لين 
فأنجيناه ومن معه في الفلك المشحون. ثم أغرقنا بعد الباقين» (الآيات من .)١7١ 1١5‏ 


يحتوي النداء الذي وجهه الأنبياء الآخرون على الألفاظ نفسها مع التركيز يال وبشكل 
خاص على التعبير التالي : فاتقوا الله واطيعون . إن القراءة التاريخانية"" أي الاستشراقية لا ترى 
في هذه المقاطع المعادة إل نوعاً من تعميم (أو مد) قصة نوح المشهورة مع قومه على شعوب 
عربية : عاد وثمود. في الحقيقة» وكىا لاحظ ذلك جيداً المعلقون والشارحون الكلاسيكيون تعبر 
القصص الخمس عن حالة محمد أثناء مواجهته للمعارضين المكيين وذلك بريط هذه الحالة 
بالقاعدة المتبعة من قبل الله فْ تاريخ النجاة وذلك إزاء المخلوقين (إسنة الله قْ العباد). تلك هي 
إحدى السمات الخاصة بالخطاب القرآني في اللجوء إلى الأمثال القديمة وضربها للعيرة من أجل 
تعديل حالة اجتماعية - سياسية حاضرة والضغط عليها. . من لمهم إذن أن نبسين كيف أن هذه 
الخطة (أو العملية) كانت قد رسخت بنياناً سيميائياً نموذجياً خاصاً بالخطاب القرآني. اندرجت 
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قِ داخله وانتظمت قيم معنوية محددة أدت بدورها (بعد أن كان الوعي المؤمن قد تمثلها) إلى أن 
تضغط بثقلها على مسيرة التاريخ وعلى نوعية الإحساس الذي سوف يشكله الفاعلون التاريخيون 
(البشر) أو المسلمون. 

في الواقعء إن المعاني التي كانت قد كرّرت ورُدُدت دون ملل أو تعب في القرآن. قد أوجدت 
ورسخت سيادة عليا متعالية هي تلك السيادة المتعلقة بالله الواحد, الحي. المتكلم إلى البشر 
والقاضي”" . . . هذه السيادة هي التي سوف تسوغ وتشرع السلطة السياسية للنبي ولخلفائه من 
بعله . 

ينبغي على التحليل أن يتفحص هنا العلاقات الحساسة التي نيجت وحيكت بين السيادة 
العليا التي تعتمد في حقيقتها على تماسك (أو صلابة) المعنى المقترح من قبل الخطاب القرآني وبين 
السلطة السياسية التي راحت ترسخ نفسها على أرض الواقع في المدينئة» على صيغة أحلاف مع 
قبائل مختلفة (عهد ‏ حلف). أو على شكل حملات عسكرية (غزوات) بالإضافة إلى نشاط 
تشريعي للدولة الجديدة التي هي في طور التشكل (تعبير: صاحب الشريعة؛ متأخخر جاء فيما 
بعد). 

إذا كانت الصياغات القرآنية قد ركزت كثيرأً على مسألة اعتياد السلطة السياسية 
ولااستقلاليتها بالقياس إلى السيادة العليا الإلحية ,فإن العلاقة العكسية التي تتلشخص في معرفة دور 
الممادرات السياسية للنبي 2 ترسيخ سيطرة التحديدات والآيات القرآنية على على وعي البشر لم تؤخذ 
بعين الاعتبار. ذلك أن الله نفسه ينخرط مباشرة» حتى في المعارك العسكريةء ضد «أعدائه». 

راحت الفعالية التأويلية أو التفسيرية (تفسير القرآن) مع كتابة التاريخ المتآخرة تزيد في صرامة 
والتحام العلاقة السابقة بين السيادة العليا والسلطة السياسية وذلك باخفاء (أو حجب) الدوافع 
والحوافز الواقعية للتاريخ ‏ ثم القيام بعملية انتقائية للظروف المتقطعة والملائمة التي طاب لله أن 
يحدثها (أو ينتجها) وذلك من أجل تبيان رغباته (إرادته) وإغائته لحزب «المؤمنين»"'. 
البئيان القصصى في الخطاب القرآني 

لنرجع الآن إلى تفحص النداء الخاص بالأنبياء الخمسة. إنهم يشاركون كا قلنا في تقوية 
البنيان التمثيلٍ المشترك الخاص بالخطاب القرآني كله. من وجهة نظر تركيبية (لغوية) ومعنوية 
وسيميائية» نجد أن هذا الخطاب مُسيطر عليه من قبل الفاعل الأول: الله ؛ الظاهر بوضوح حيئاً 
(ربء نحن) أو المختفى ضمنياً حيئاً آخر (مُرسِل» مُنذِر) . 


مدخل لدراسة الروابط 


هذا الممثل الأول أو الفاعل الأول هو في الوقت نفسه مخاطب وفاعل» مرسل ومرسل إليه 
وذلك بالقياس إلى الممثلين الآخرين (الأنبياء ‏ البشر)9". إنه (أي الممشل الأول) ينظم بواسطة 
كلامه ومبادراته كل الفضاء المعنوي وذلك بالاشتراك مع الأعمال الواقعية التي يقوم بها المرسلون . 
هؤلاء هم الممثلون أو الفاعلون الوسيطون الذين يتلفظون بكلام يمر من خلالهم (ذاهبا بطبيعة 
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الخال نحو البشر)» حتى ولو كانوا من ناحية قواعدية هم أيضاً مرسلون ومرسل إليهم. سوف 
نتوقفء من وجهة النظر التي تهمناء عند هذه الدعوة ‏ الانذار: «أطيعوا الله وأطيعوني». نلاحظ 
أن النبي يتخذ لنفسه صراحة صفة المطاع الذي ينبغي أن توجه إليه الطاعةء لكنه يشعرناء 5 
الوقت نفسهء أن هذه الطاعة هي إحدى نتائج وتظاهرات الخشية (والتقوى) الواجبة تجاه الله . 
إذن طاعة الرسول مرتبطة بطاعة الله . 

فى السور المدنية» نجد القرآن ينحو المنحى نفسه من أجل أن يكون محمد مطاعاً؛ لذا نلاحظ 
أن صيخة : أطيعوا الله وأطيعوا الرسول (يلاحظ إدخال أل التعريف على محمد) كانت ققد 
استخدمت 74 مرة. هذا في حين أن علاقات الطاعة ما بين البشر أو بيغهم وبين اللهء والتي تمر 
من خلال الأنبياء» كانت قد كررت بشكل كثيف (7/ مرة لخالات الفعل ذي الأصل طوع). 
نجدء عموماً أن وظائف الممثل (أو الفاعل) الثالث (أي البشرء الشعب أو في الأصل التاريخي 
المحسوس» القبيلة أو مجموعة القبائل التي يجيش فيها مساعدو النبي) قد أدت إلى ظهور تناقض 
تأسيسى شامل على مدار الخطاب القرآني كله: ذلك أنه بصدد الأوامر والنواهي التي يصدرها 
المخاطب - الفاعل ‏ المرسِل (أي الله) تظهر فئة من المساعدين أو الأنصار الذين يدعوهم القرآن 
بالمؤمئين أو بالمسلمين. ثم فئة أخرى من المعارضين يسميهم بالكافرين. يصور هذا الانقسام 
الأساسي ويعبر عنه بنيان ثنائي واسع يشمل المعجم القرآني كله*". لسنا بصدد تحليل ذلك 
الآن» لكتنا نحب أن نذكر فقط أنه ينبغي التوقف عن الاستغلال الثيولوجي وحتى الأخلاقي 
لهذا التقسيم (مؤمن ‏ كافر) طالما أنه ' نستنفد بعد وصف عملية التطور التدريجي السياسي ‏ 
الاجتياعى ‏ الاقتصادي الي أدت إلى انتتصار دولة ‏ أمة (أمة روحية) في المدينة أول سم ف 
ذعمشق وبغداد فيا بعد. إننا لا نقصد بذلك أبدأ إلى اختزال العامل الديني وإرجاعه إلى مجرد 
عامل ايديولوجي ؛ مساعد وبسيط في تركيبة هذا التاريخ الذي بهمناء ذلك أن حراس 
«الأرثوذكسية» يلغون نهائياً أي مشروع معرفي من هذا النوع وذلك بأن يتهمونه بالاختزال 
«والوضعى». إن الصعوية تكمن بالضبط ‏ لنكرر ذلك مرة أخرى ‏ - في تعرية هذا الإقصاء 
والطمس والحذف النبائي للمعطيات الواقعية (الحقيقية) لتاريخ المجتمعات الماضية وذلك عن 
طريق خطاب تيولوجي وتأريخي "١‏ إسلامي مؤبد منذ عدة قرون . 
مصطلم الانقسام : مؤمنون | كافر ود 

إن تسمية: «الكافرون»» التي ستعطي فييأ بعد المفهوم التيولوجي «غير المخلصين») 165 


65 وذلك في مقابلة «المؤمنون» و«المسلمون» كانت قد أطلقت أولا على المكيين (أهل 
مكة) الذين ناصبوا «الدين» الحديد العداء مانا واجتماعيا 


ار هذا 1 العنيف واللتهي الذي 0 بكل 000 مناقشة سياسية واجتماعية حجرت 
0 يي الغاملة. هذه هي الخصيصة الأساسية 0 القرآني . 


«فإذا نقر في الناقور. فذلك يومثل يوم عسير. على الكافرين غير يسير. ذرني ومن خلقت 
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وحيدا. وجعلت له مالا ممدودا. وبنين شهودا. ومهدت له تمهيدا. ثم يطمع أن أزيد. كلا إنه 
كان لآياتئا عنيدا . سأرهقه صعودا. إنه فكر وقدر. فقتل كيف قدر ثم قتل كيف قدرع”". 
سورة المدثر ‏ الآيات من (8 - )٠١‏ 
أما المؤمنون فهم على العكس 0 القوة السياسية الجديدة التي سوف تؤكد نفسها فٍ 
المدينة خصوصاء ا تثبت ت لنا ذلك ود نيقة تارحية ل تقدر بثمن : معروفة نحت اسم الصحيفة"*') 
(صحيفة المدينة) أو دستور المدينة» . 


تكشف لنا هذه الوثيقة ثيقة التاريخية كيف أن محمداً قد لجأ من أجل توسيع قاعدته السياسية - 
إلى عقد الأحلاف مع القبائل المحلية من بهودية وعربية. ونتج عن ذلك أن الذين يدخلون في 
الحلف يشكلون فيا بينهم اتحاداً تحالفياء أي أمة لكن بالمعنى القبلى الذي سيتطور فيا بعد. 
بفضل الخطاب القرآني» لكي يأخذ مفهوم الأمة بالمعنى الروحي فوق التأريخي . 


يلتزم جميع أعضاء الحلف (فني هذا الاتحاد التحالفي) بأن يحمي بعضهم بعقياء وأن يضمن 
كل واحد منهم الأمان للآخرين - أماناً مشتركاً؛ أنهم عندئذ مؤمئون بالمعنى السياسي الاجتماعي 
القبلٍ. وهذا هو معنى كلمة مؤمن التزامني والتاريخي . 

من جهة أخرى» نجد أن مفردات مثل: معروف ‏ طائفة ‏ عقل - منافقون» مسلمون (التِي 
سوف تتخذ لها في القران معاني وتحديدات دينية) قد حافظت أنقنا في «صحيفة المدينة» على 
معانيها التي كانت سائدة في المجتمع العربي الذي لم يلامسه التبشير الجديد (الإسلام أو 
القرآن)"" , 

يمثل هذا الانشطار: مؤمئون/كافرون (المرسّحْ في القرآن) نوعاً من التسامي والتصعيد الديني 
للتوتر الاجتماعى ‏ السياسى الحاصل بين الذين يطيعون ويخضعون للسلطة الجديدة وأولئكك الذين 
يرفضون هذا الخضوع”". تبلور هذا التوتر عن طريق سلسلة من التضادات اللغوية ‏ المعجمية 
التي تدل بوضوح على تصرفات وأعمال سياسية. يمكن أن نقتطف من هذه المفردات النماذج 
التالية : جذور ومشتقات الفعل «عصى » (تكررت 49 مرة)ء «عدوء - تعدى الحدود (44 مرة). 
«طغى» (4 مرة)» كلمة فرعون (5لا مرة)ء «بغى» (975 مرة)ء خطأ (71 مرة)ء إثم (/5 
مرة)» جناح (70 مرة). 


(أنظر أيضاً مفردات الاحتجاج واللااخلاص التي استشهدت بها في بحثي : الغريب والساحر 
في اسلام العصور الوسطى)”". 

بالمقابل فإن المفردات المعاكسة مثل؛ «خشي» قد تكررت (41 مرة)» «خوف» (15 مرة), 
«وقي» > التقوى (554 مرة). هنا نجد أن التكرار الهائل لمذه المفردة ومشتقاتها يشير إلى 
التصعيد (التسامي) الديني لمارسة الطاعة تجاه النبي, وأيضاً «أسلم» + «مسلمون» التي تعني 
القبول بالانضام إلى الجماعة البشرية التي تشكلت نتيجة للمعايير القرانية وللعمل السياسي للنبي 
(5؟ مرة). 
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للطاعة والعصيان رهان تاريخى فوري يزيد في قيمته الوعي / والوعيد؛ أو التهديد بالموت 
وبالعقوبة الأبدية. يدف هذا الرهان إلى حماية وتقوية الاتحاد التحالفي (الأمة) الذي كان قد 
شكل في المدينة (من جماعة المهاجرين والأنصار). وذلك من أجل تحقيق هدف أسامي هو: 
إخضاع مكة. كان فتح مكة يعد أمرأً أساسياً لا بد منه؛ ليس فقط من أجل تصفية حكم 
الأوليغارشية القائم فيها والمنذر بالخطر. وإنما أيضاء وخصوصاٍ من أجل أن يضمن «للمسلمين» 
قاعدة أرضية مقدسة تبقى المدينة بدونها كنا أرضيا وسياضا هشاً. 

من أجل أن نعرف مدى أهمية وفعالية هذه العملية؛ أي عملية إعادة ترميز الفضاء المعنوي 
(السيانتيكى) والزمنى الذي عاشه العرب من قبل» فإنه ينبغي علينا أن نعيد قراءة كل الآيات 
المتعلقة بابراهيم واسماعيل ويعقوب. . . وربطها «ببيت الله المقدس» (معبد مكة + الكعبة). 

إن حكاية التأسيس (تأسيس الكعبة) التي كانت مألوفة بالنسبة للوعي العري المشرك 
عاكتعط)زله2 آنذاك؛ كانت قد استعيدت (من قبل القران بالطبع) ووسعت ووضعت من 
منظور تاريخ النجاة”" الأخروية الذي يقوده الله الواحد الحي المعروف جيداً في التراث التوراتي. 
ينبغي أيضا اعادة قراءة تلك الآيات التي رافقت الحملات العسكرية واستراتيجية محمد من أجل 
قهر المكيين ومد سلطته نحو الحجاز. هنا نجد القرآن يستخدم» باقتدارء تكنيكاً أدبياً عالياً من 
أجل أسطرة الأحداث الواقعية المحسوسة وتحويلها إلى تماذج لتاريخ النجاة. 

هكذا أنجز القرآن نوعاً جديد] من الخيال الاجتماعي - التاريخي» الذي سوف يقود كل 
عمليات الفهم والتصور والدمج الاجتماعي وتنظيم السلوك الفردي والجماعي للاجيال المقبلة . 


المسار العكسى للخطاب القرآني 
و «للعقل الاسلامي» 
سوف نسلط الأضواء هنا على مقطعين من القرآن على الأقل من أجل أن نبين كيف أن 
السلطة السياسية التي كانت في طور الظهور والتشكل راح تك سد اروماءه سار 
السيادة العليا للإله. لقد اعترف الشارحون في] يخص كلا المقطعين أن الأمر يتعلق بقصة المجاعة 
التي عانق منها المكيون عندما أمر النبي؛ بعد هجرته إلى المدينة. يقطع الطريق على القوافل 
المحملة بالمؤونة والآتية من سوريا: 


دوإن الذين لا يؤمنون بالآخرة عن الصراط لشاكبون. ولو رحمناهم 
وكشفنا ما هم من ضر للبجوا في طغياهم يعمهون. ولقد أخذناهم بالعذاب 

فيا استكانوا لرهم وما يتضرعوند». 
(المؤمنون ‏ الآأيات من *ا/ا# ه/ا) 


إن تالضر الذي بهم و«العذاب» الواردين ف المقطع السابق. يشير كلاهماء حسب المعلقين 
الكلاسيكيين, إلى المجاعة التي حدثت نتيجة المحاصرة. أكثر من ذلك. فإن الطبري يورد أن أبا 
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سفيان ربما كان قد ذهب إلى عند النبي لكي يقول له: 


«أنت تدعي أن الله قد جعلك رحمة للعاللين. فى الحقيقة أنك تقتل رجالنا 

بالسيف و نجعل أطفاهم عوتون من الجوع”". 
في المقطع الثاني نلاحظ أنه» في الوقت الذي يشار فيه إلى المجاعة بشكل أكثر صراحة» فإن 
الحدث يدمج في المثال المألوف للمدينة التي عصت ربها فعاقبها ويفقد بذلك صفته التاريخية لكى 
يتخذ شكل العبرة أو العظة غير المرتبطة بزمن محدد: ١‏ 


«وضرب الله مثلاً قرية كانت آمنة مطمئنة يأتيها رزقها رغد من كل مكان 
فكفرت بأنعم الله فأذاقها الله لباس الجوع والخوف بما كانوا يصنعون». 
(النحل ‏ الآية )1١1١‏ 
من الممتع أن نلاحظ أن الشارحين والمعلقين الكلاسيكيين يتصرفون بطريقة معاكسة تماماً 
للخطاب القرآني: ففي الوقت الذي يمارس فيه هذا الخطاب إلغاء التفاصيل المادية والتسميات 
الصريحة والحكايات المحسوسة ‏ الواقعية لكي يبتم ويفضل على كل ذلك تعددية معاني اللغة 
الدينية (أي المجازات ‏ الأمثال والحكم ‏ مفردات الخطيئة ‏ مفردات العمل العادل الخ). نجد 
أن علم التفسير الكلاسيكي يضاعف من المطابقات بين الأسماء الصريحة للأشخاص والأمكنة. 
والتدقيقات الزمنية» وإعادة تشكيل الظروف «التاريخية» «لأسباب النزول». يدل هذا الموقف عللى 
خصيصة ثابتة ومستمرة للوعي الديني الذي لا يستطيع التفريق بين الأسطورة والتاريخ , أو 
الخيالي والعقلاني» أو العجيب الساحر والواقعي الحقيقي. كما سوف يفعله تدريجيا العلم 
الحديث. وإنما على العكس من كل ذلك. يربط بشدة بين كلا المستويين من الوعي والمعنى . 
إن التدخل الفعلي للإله في التاريخ (مثلا حبس المطرء إرسال الكوارث والنكبات للشعوب 
التى عصته. التصفية الجسدية لأحد المعارضين أو العشيرة أو لشعب بأسرهء أو تطبيق العقوبات 
النموذجية. . .) منتظر ومتوقع كأنه حدث طبيعي ونظامي» لكن في الوقت نفسه. متعالر 
وبالتالي فهو اجباري (قسري)”" . 
أن يتجسد كلام الله في لغة بشرية» أن تكون تدخلاته تخص مباشرة أنواعاً من السلوك 
والمجتمعات والأشخاص والأمكنة المعروفة التى يمكن التحقق منبا بواسطة التجرية المحسوسة. 
أن تنظم أوامره ونواهيه مسيرة التاريخ الأرضي - الواقعي لكل الأزمنة الآتية» فإن كل هذه 
الأشياء تشكل., في آن واحد معطيات طبيعية ‏ وفوق طبيعية» ترسخ بدورها نوعا من النظرة 
للوجود ونوعاً من التشكيل السيكولوجي للوعي*. وهي بالتالي تشكل أسلوبا في عمل 
الإحساس والتوصيل والفهم . 
من المهم جداً أن نحدد عندئذ. من وجهة نظر تاريخية وسيكولوجية» ظهور ذلك الشيء الذي 
سوف يفرض نفسه طيلة قرون عديدة باسم العقل الاسلامي. نعننى هذا الصطلح تلك 
الاستراتيجية الدقيقة اللجوج للسيطرة على التاريخية”'' بواسطة (أو بمساعدة) الناذج المعنوية 
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والتشريعية والتجريبية الكبرى التي وصلت إلى مرحلة التهام والاتقان منذ تجسداتها الأولى في 
تاريخ الأمة. التي حفظت في لغة إلهية ولا يمكن تقليدهاه - (معجزة) كما سوف تعلمنا 
الأرثوذكسية ؛ فهى إذن مقدسة لا يمكن مسها. سنرى ضمن أية ظروف تاريخية وثقافية سوف 
يلور الأساليب والمارسمات التقنية التي يستخدمها هذا العقل (مفردات وبحاكمات عقلية وموازين 
وتحديدات)» ثم تختزل وتقلص إلى ترديدات تقليدية متحجرة في العصر السكسولا ستيكي 
الاتباعى . لنتذكر هنا جيداً أنه منذ عام 77م حين غاب الرئيس المهاب للأمة (النبي)؛ فإن 
نموذج العمل التار يخي *"" «الاسلامي» كان قد فرض نفسه بالشكل الكاقي من الوضوح والرسوخ 
على جاعة المعتنقين (للدين الجديد). لدرجة أنه قد أتيح (لعقل دولة) ماء متجاوز للروح 
القبلية» أن ينتصر ‏ تحت اسم الخلافة ‏ على النظام القديم للعصبية وللأنساب العربية. أتيح 
لهذا الأخير (نظام العصبية القبلية) أن يؤكد نفسه من جديد من جراء مقتل الخلفاء الثلاثة 
الأخيرين في المديئة» ثم بواسطة الانتصار السياسي للفرع الأموي على الفرع الحاشمي؛ الذي 
سوف يأخذ المبادرة من بعد بدوره على يد العباسيين . 

مهما يكن من أمر فإن الأمويين, في الوقت الذي اعتمدوا فيه على محالفاتهم التقليدية 
القبائليةء كانوا قد شاركوا في تقوية وتوسعة مجال التساند والترابط العمل ما بين: دولة مركزية 
وموحدة, وكتابة عربية تحولت تدريجياً إلى أداة للسلطة السياسية والثقافية: ثم أخيرا أرثوذكسية 
دينية فرضت عن طريق القوة. (راجع اضطهاد الخوارج والشيعة) . 


نحو محاور جديدة للتحليل : 
دين - دولة ‏ ديا 

هكذلء وبعد أن تعرضنا للمشكلة من منظور مزدوج (الأعتماد على السيكولوجيا التاريخية من 
جهة, وعلى الانتربولوجيا السياسية من جهة أخرى) فإن مسألة الروابط بين الاسلام: والسياسة 
تتبدى لنا مضاءة من جديد. وبشكل جديد تجهله الرؤيا الاسلامية التقليدية التى لا تزال مهيمنة 
كيا ويجهله المنهج الاستشراقي الذي تسيطر عليه الفكرة الدوغيائية القائلة بأن قضية الفصل بين 
الروحي والزمني قد نحققت تماما في الغرب منذ الجملة المشهورة «أعطوا ما لقيصر لقيصر. . .». 
ثم خصوصا في فرنسا منذ قانون !١94٠0‏ 

إن مشاعر «النقمة والسخط» التى تعكسها التعليقات الغربية» على شتى المستويات الثقافية» 
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بخصوص ما ري الآن قي ايران. تعبر بصدق عن احساس جدالي (وهجومي) عتيق حجدا تجاه 

لذاء فإنه يبدو لنا ضرورياً أن نعيد التأكيد على المواقف التالية من أجل إكمال بحثنا : 


١‏ - إن التصور الشامل لإله متعال؛ محرك لتاريخ البشر وفاعل فيه على السواء شيء (أو 
معطى ) موجود عند جميع أولئتك الذين يسميهم القرآن «أهل الكتاب» (أي اليهود والمستحين): 
يعد هذا الاصطلاح الأخير ذا بعد تيولوجي سلبي » ولذا لا يمكن القيام بقراءة تاريخية ‏ اجتاعية 
له إلا بإحلال تعبير يجتمع الكتاب . محله؛ أي المجتمع الخاضع لحالة تأويلية» تفسيرية. 
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إذا كانت الحداثة تعرف بأنها الانتقال من حالة الوعي الديني الذي لا يتجرأ؛ أي الذي 
يفترض بأن العامل الميتافيزيقي يشمل وتحتضن ويؤسس ويكون جميع الكائنات المحسوسة. إلى 
حالة الوعي الايجابي الواقعي الذي يرى أن التعالبي والأسطورة والرمز. . ليست إلا وسائل 
لإنجاز الأنظمة السيميائية*'2؛ فهي إذن جرد تصورات عن الواقع 0 المللموسء إذا كان 
ذلك هو تصورنا فعلاً - للحداثة فإنه ينبغي الاعتراف بأن حداثة كهذه هي الآن اشكالية اكثر 
من أي وقت مضى . إنها إشكالية ضمن مقياس أن جميع السلطات السياسية الراهنة هي في حالة 
ببحث عن سيادة (أو شرعية تتكىء عليها) ولكنها غير موجودة. فيها وراء كل المقالات التقليدية 
المدبجة عن العلاقات بين الدين والسياسة» فإنه ليمكن القول بأننا نعيش الآن بلغات وتصرفات 
غتلفة ‏ إحدى الحالات المحدودة لوضعنا البشري. من وجهة نظر تاريخية» يمكن القول بأن 
التوتر الخلاق بين السلطة والسيادة العليا هو ني الغرب ‏ بالمعنى الواسع للكلمة ‏ الأكثر تقدماً 
والأكثر جرأة. 
إن التجربة التأسيسية قد استخدمت مقولات التصور ذاتها (كالتحالف مع الكائن 
المطلق ‏ انتظار النجاة ‏ المطالبة بالعدالة ‏ الحفاظ على الكائن الانسانى...) ونفس قوى 
الديالكتيك التاريخي ‏ الاجتماعي (أقلية مبدعة ايديولوجياً ضد اوليغارشية سياسية ‏ دينية) مثلها 
في ذلك مثل كل الحركات الكبرى في التاريخ: التي أسست أملا جماعياً. إنه إذن. لخطأ كبير أن 
نتحدث عن ختصوصيتها (خصوصية التجرية التأسيسية لمحمد) إذا كان المقصود بالختصوصية 
إرجاع التجربة إلى جوهر أو ماهية ميتافيزيقية أولية لا تختزل (أو لا علاقة لها بأي شيء آخر) . 

بالقابل» من الممكن أن نجد في هذه التجربة السهات الخصوصية المتميزة التالية : 

3 عقائدياً: نجد أنها ترتكز على وحذانية صارمة (فكرة التوحيد) رافضة كل وساطة بين 
الإنسان والله بعكس اليهودية التي تستخدم الأرض الموعودة كوسيط. وعكس المسيحية الي هي 
مؤسسة على وساطة المسييح ٠‏ ثم على الطبقة الحرمية الكنسية. سوف نرى فيها بعد كيف أن 
التوحيد قد مارس دورا تحريمياً (اقصائياً) لكل سلطة بشرية مقطوعة عن المطلق - الله (انظر 
تجربة ابن تومرت في المغرب الكبير) . 

معنو 1 أ دع 308 مم56 : هي مشدودة إلى القرآن كفضاء كطراز معياري لتجسد المعئى 
في اللغة العربية . 

9 مكانياً لع 5031316 : هي مركزة حول الكعبة». والمنطقة الأرضية المحيطة بها (الخرم). ثم 
المدينة . 

9 وغانا ألاع تمع 1أءع01ممع1 : إنها محصورة في فترة النبوة ثم (بعد عمليات إسقاطية طويلة) في 
فترة الخلافة في المديئة  ١١(‏ ٠4ه‏ - 5185 5560م) فيهما بخص السنةء ثم في سلسلة الأئمة فيا 
بخص الشيعة (أي بعد لاه - 505م). 

95 عمليا لسع : يكمن ذلك في تمل الذاكرة الجماعيةء. لكل أنوا اع السلوك 
والتصرفات والقرارات والمواقف والأذواق والمقاصد وحتى الصمت الخاص بالنبي, وذلك من 
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أجل اعادة ممارسة كل هذه الأشياء حرفياء في جميع الظروف والسياقات التاريخية منذ ذلك الوقت 
وحتى يومنا هذا. 

4 إن هذه المشكلة من وجهة نظر التاريخ الداخلي للمجتمعات التي لامستها هذه 
التجربة - لا ينبغي لها أن تبقى محصورة ضمن اطار البحث المجرد والمعياري فيها يخص علاقات 
الدين والفلسفة طبقماً لمثال ابن رشد (أنظر فصل المقال). أو علاقات السياسة والدين طبقاً 
لنموذج جماعة الأخلاقيين (أنظر أعمال مسكويه), أو حتى قضية اسروحي والزمني التي طرحت 
ضمن منظور ضيق وجدلي تعسفي في صراع الكهنوتية والعلمانية (الغرب)2"9. ما ينبغي فعله 
الآأن هو توسيع نطاق البحث والكشف على مستوى الذرى الثلاث من العمل والفهم الي 
افتتحت نتيجة للتجربة التأسيسية, والمكونة في حقيقة الأمر لكل تجربة بشرية: هذه الذرى 
الغلاث هى التى كانت قد دعيت من قبل التأمل الاسلامي ب دين دولة ‏ دنيا (2 د. د. د.) 
(الدالات الثلاث). كانت علاقات متعددة قد حيكت بين هذه الذرى الشلاث كما انه قد 
مورست فيا بينها ضغوط متبادلة متغيرة منذ زمن طويل وحتى يومنا هذا . 

إننا تأمل» بسبرنا أغوار التقلبات والتحولات التاريخية لمذه العلاقة الثلاثية. أن نكون قد 
زحزحنا كل الاشكاليات والمواقع التقليدية عن مواقعها في الإسلام, وذلك فيها يخص وظائف 
ومعاني كل من العاملين: الديني والسياسبي. 


(#) عندما ذكرت في نقل هذه الدراسة إلى اللغة العربيةء كان يدفعني إلى ذلك أمور ثلاثة: 

-١‏ الاقاحة لاكبر قدر ممكن من القراء العرب الاطلام على نوع جديد من التفكير ومن البحث 
العلمي الدقيق المارس الموم في البيئات الغربية الطليعية. إننيى لا أقصد بذلك التأكيد على نوع من 
التعالي والغرور الذي قد يشعر به الغرب تجاه بلدان العاللم الثالث (وفي طليعتها نحن). وإغا أردت أن 
أقرر واقعاً: ذلك آننا ما دمنا م ندخل بعد مرحلة البحث العلمي النتج والأصيل فسوف نظل مضطرين 
إلى الترجمة والنقلء وليتنا نحسنها. وإذا كان صاحب هذه الدراسة يعد الآن واحدا من أهم الأاصوات 
اللسموعة عالياً فيا يخص البحوث والدراسات حول الإسلامء فهو أيضاً يعمد دون مبالغة أو تيز أول 
مثقف مسلم يارس تطبيق المناهج النقدية الحديثة. عل الظاهرة الاسلامية. بكل تكن واقتدار, 

؟ - مكافحة الاتجاهات الارتجالية والابديولوجية واللاتاريئية في قراءة التراث. التى تخص بها السوق 
الثقافية العرببة. إن هذه الاتجاهات التي تتصدى لا يسمى بدراسة التراث دون أي لام بمناهج البحث 
التارعخي الحديث أو التمكن من استخدام أدوات. لا تفعل شيثاً إلا أن تسقط طموحاتها ومواقفها 
الابيديولوجية الراهنة على هذا التراث من أجل أن تجعله يقول ما لا يريد قولف ومن أجل أن تستنجد به 
في معاركها الحاضرة ضد الخصوم الايديولوجيين الآخرين. الذين يلجأون غالبا إلى العملية نفسها. إنني 
أعرف أن هناك تساؤلا سريعاً وحاداً يتتظرنا فى منعطف الطريق قائلا: 

إنكم تدينون الابديولوجيا وتدعون إلى تحرير الفكر العربي العاصر منها إلأنه يكاد يخص ما حسب 
قولكم). حستاء لا بأس. لكن أنتم ؛ أنتم أيضأ ألستم في حقيقتكم ابديولوجيين؟ الستم تحملون في 
أعمق أعماقكم جراتيم ايديولوجية؛ ألستم تنطلقون من مواقع معينة؟ إذن. ما الذي يسوغ لكم أن تديئوا 
الأخرين وتنسوا أنفسكم ؟ 
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-ِ 0 السؤال بالطريفة التوضيحية العادلةء وبالمد الكاق من الحجوم حتى لا يبقى هناك من 

ؤل أو للاحتجاج. صحيح أنه ليس هناك من مقال أو كتابة بريئة كل البراءة من بعض النوايا 
ل أو من بعض التوجهات النفسية والذوقية اللناصة . . صحيح أبضآ أنه يلوم لخد الأدن من اللاسة 
وهل الاسة ابديولوجية؟) من أجل أن ينخرط الانسان فى تجرية ثقافية و حيانية معيئة. إن الإنسان 
إنسان بحس ويحب ويكره. ثم يقبل ويرفض ويتخذ موقغا. صحيح أيضاً أنه معرض لضغوط بيئِة 
وجنسية وتربية ثقافية معينة قد لا يستطيع التحرر منها دقعة واحدةء أو أنه لن يستطيع التحرر منها هائياً 
طوال حياته كلها. 


لكن صحيح أيضاً _ وهنا يجدر الانتاه ‏ أن هنالك مواقف أقل ابديولوجية من غيرها يكشر. هنالك 
مواقف تحترم الخرية الفكرية والعلمية الخالصة لآأنها تؤدي إلى الكشف وتؤدي إلى الفهم. ومن قال بأن 
الكشف و الفهم واخترافق للجاهيلٍ ليست من خصائص الإنسان؟ إن الإنسان ليس «حيو انل ايبديولو 0 
فقط واغا هو وحيوان» معرفي ابيضاً. إن السبحث العلمي الخاد هو ذلك البحث الذى يحرض الباحث على 
أن يقيم مسافة معيئة بينه وبين معتقداته الحميمة لقخاصة. إنه يتطلب منه أن يعلق على الرف. وقدر 
الإمكان. كل ما يحول يبنه وبين الانفتاح الذهني الكامل على مجال دراسته حتى ولو توصل في نهاية اللطاف 
إلى نتاتج واستخالاصات تتعارض تماما مع تصوراته وميوله ومعتفداته الشخصية اللميمة. لكنه لن 
يستطيع القيام بذلك مالم يتسلح جيدا بأساليب وطرق البحث التاريخي والألسني والسوسيولوجي 
الخديث. 

+ الأمر الثالث هو عملي (ذرائعي). إننى أعتقد أن تبديد الغيوم والضباب اللذين يرينان على 
تصوراتنا ونظرتنا لماضينا هو أمر في غاية الأهمية والإلحاح اليوم . 

إننى أعرف أننا نعيش مرحلة حضارية معينة لا تسمح اجن «نتجاوز الحدود؛ فى لا أسطرة التراث 
ولا أدبحته. وذلك لثلا نخدش حساسية «اللجاهيره التى تبقى مستددة ومطمئنة ‏ ضمن واقعها الصعب 
الراهن - إلى رموزها الكبرى وأناها التاريخية اللستمرة: 

لكنني أعرف أبضاً أن تجديد هذا التراث. وتجديد أهميته واحترامه يتطلبان منا الأخذ بمناهج البحث 
التفكيكي ‏ النقدي (على حد تعبير محمد أركون)» فكيف نتصرف. أو كيف نوفق فى الحافظة على هاتّين 
للهمتن معا؟ 

نتصرف بأن غضي قدماً فى مجال البحث النقدى الكر والسؤول. دون نكوص أو تراجع. لكن مع عدم 
الارتجال والتهور والإسراع في إطلاق الأحكام لثم ثم الوقوع فى متاهات اليأس والعدمية والضياع . 

إن محرير «اللماعن» فكرياً و حياتيل ودفعها في طريق الثورة الحقيقية الآتبة. لاا يتم إل بتحرر الطليعة 
اللفكرة من هذه الباهير أولك وبتحملها اللسؤولية التارينخية في كشف الضباب والأوهام (التيولوجية 
والايديولوجية) عن سطح ماضيئا الغرق في القدم والعلوه وعن سطح حاضرنا الغرق في السقوط 
والانحدار. 

هكذاء وعندما تبدآ كتل الضباب والأوهام بالانكشاف. شيئاً فشيئاء عن رؤيتنا للتاريخ وللأشياى 
عندما يأق وقت تستطيع فيه فبه الاهير الواسعة من الشعب أن تعي واقعهاء وأن تشاركنا هذا الانكشاف 
اشائل والدوي والساطع كالشمس في شرقنا الدافىء اللزين» عندها نستطيع أن نقول بأن زمن الثورة قد 
أزف. 





١ كة‎ 


- بقيت نقطة أخبرة: 

إن من أهم الإشكالات العرفية التى تواجه الثقافة العربية البوم. هي مشكلة الترحمة: ترجمة منتجات 
ومصطلحات العلوم الانسائية الحديثة من ألسنيات (بكل أنواعها) وسيكولوجيا تاريخية. وسوسيولوجيا 
تطبيقية وانتربولوجيا سياسية الخ. . إن حجم الهمة يبدو كبيراء بل أكبر بكشير من عدد الشتخلين من 
الدارسين العرب في هذا اللجال. فبالإضافة إل أنهم لا يشتغلون بشكل منسق فيا بينهم. وبالإضافة إلى 
اختلاف تكوينهم ومشاربهم الفكرية والعلميق. أو يسبب كل ذلك. نجد أن الصطلح الاجنبي الواحد 
ديحظى» بالعديد من الترجمات اللختلفة وللتخابرة» وأحياتاً التناقضة! 

إنني اعتقد أن مرحلة طويلة نسبياً من الضياع و«الخربطة» سوف قر قبل أن نتمكن من بلورة 
وشا كك العلوم الانسانية الحديثة في اللغة العربية. كما أنني ميال إلى التفكير بأن قانون «دارون» في 
الاصطفاء الطبيعى سوف يأخذ دوره في هذا الجال! إن للمطلح الأقوى والأصح هو الذى سيفرض 
نفسه حاكياً على بقية للصطلحات الضعيفة والهشة بللوت والاتقراض . 

ضمن هذا الاطار من التوجه والفهم. نقدم هذه الترجمة وترجمات أخترى قد عبيء (الترجم). 


الفصل انامس 
الطوامش والمراجع 

)١(‏ لا يوجد حول الموضوع أية فهرسة (ببليوغرافيا) نقدية دقيقة. إن كتاب السيد مونتغمري واط الصغير 
«الفكر السيابى الاسلامي» (منشورات ادثيرة )١19748‏ يحتوي على بعض املحوظات الممتعة والمفيدة ولكنه يظل 
سريعاً جداً ووصفياً جداً أيضاً. كان هئري لاوست قد ألسّ كثيراً في كل أعماله على أهمية الشروط السياسية لنشوء 
الدين الاسلامي وتطورهء ولكنه اكتفى يذكر الوقائم والاسياء دون متحليل نقدي. انظر كتابه: «الانشقاقات في 
الاسلام؛ طيبعة ثانية //اةا (عن بايى). ثم كتابه وسياسة الغزالي» »191١‏ وأما فيها يخص الفترة الحديئة فأنظر: 
روزنتال: «الإسلام في الدولة القومية الحديثة». .١956‏ لندن. 

(1) الكتابات الني أثارتها الأحداث السياسية (وخصوصاً عندما يتعلق الأمر ببلد بترولي) ينيغى ألا توهمنا بوجود 
دمج فعلي للمعرفة الاسلامياتية داخل البحث العلمي الابتكاري المعاصر. أنظر فيها يخص هذه النقطة دراستنا التي 
يعنوان : انحو اسلاميات تطبيقية» المتشورة في كتاب : وتاريخية الفكر العربي الاسلامي, ترجمة هاشم صالح - 
بيروت 985١ا.‏ 

() راجع الحامش رقم .)١(‏ 

(:) المقصود ى) سترى: عقل اسلامي + عقل دولة . 

(5) تكلمنا على مفهوم هذا المصطلح مطولا في الفصول السابقة . 

(1) هناك بالتأكيد أرئوذكسية سنية وشيعية وخخارجية؛ وحتى مالكية وشافعية واشعرية ألخ. . . تماماً كما هي 
الحمال فيا يخص الخطاب الاستشراقي. فإن التوجه السني للوي غارديه يتعارض مع اليقينيات الشيعية لهشري 
كوربان. توضح لنا هذه الخالة الحاجة الملحة للقيام بعملية نقد للخطاب الاستشراقي . 

(0) فيا يخص هذا النظام المعرفي انظر كتاب «الفكر العربي» لمحمد اركون 191/4 ص 04 . 

1.لنا.2 عطونن منجرع2 نآ 

(8) فيهما يتخص هذا المقطع انظر كتابنا دقراءات في القرآن» الفصل الثالك «قراءة الفاتحة» والقصل الرابع «قراءة 
السورة الثامنة عشرة. سورة أهل الكهف». 

(9) إن هذه الطيبولوحيا (علم الانواع) النيي اقترحها بول ريكور بالنسبة للنصوص التوراتية موجودة بسهولة في 
القران. 


١ /ام‎ 





2٠١١‏ يمخلط الناس عادة بين هذين المصطلحين المختلفين. فيستخدمونها ينفس المعنى. إن هذا خمطأء ذلك أن 
مصطلح السيادة العليا هو أهم وأعلى من مصطلح السلطة الفعلية ‏ السياسية. فالواقع أن أي سلطة سياسية هي 
بحاجة لسيادة عليا تشرع لما وجودها وتسوغه (م). 

)١١(‏ ظهر مصطلح التأريخانية عأكأء111501 للمرة الأولى عام 1477. وهو يعني دراسة الأشياء والاحدات في 
علاقتها بالظروف التاريخية . يكن القول أنقنا بأن التاريخانية علمدذك111510:1 تعني أن كل حقيقة (أو تيء) يتطور مع 
حركة التاريخ . (المترجم ٠‏ اعتهادا على قاموس رويير). 

)١١9‏ إن صفات الله المشهورة الي ولدت مناقشات تيولوجية لا نبائية كانت قِ الواقع قد . مارست دورها أجل 
الخوافز الكبرى للتاريخ الاسلامي ضمن مقياس أنها قد شكلت فضاء معنوياً مطلقاً حيث يولد الوعي الديتي 2 
رغبته الابدية (- العشق باللغة الاسلامية الموروثة) أو عطشه لملاقاة الآخر والاتحاد به. ثم الاتحاد بالكائن المطلق 
والمعنى المللء الري «يتجاوز الخير والشر» للوضع البشري . 

(1) معنى القوسين الصغيرين المحيطين بكلمة المؤمنين سوف يتجلى للقارىء فييا بعد. 

إن الخطاب «الإسلامي» المصاحب «للثورات» التي نشهدها اليوم. هوني طريقه لتعرية كل تعسفات وأخطاء 
التعالي (دون أن يعرف ذلك أو دون أن يريده) وذلك عن طريق استخدامه لمفردات وشعارات «ثيولوجية»؛ ذات 
محتوى صراعي - اجتاعي ورهانات مادية واذمحة . 

- الفاعل الأول ؟6 لمعم )مقاءج'.1‎ )١5( 

الفاعل الوسيطي ؟ناع5460181 1مهاءة”.1 - الأنبياء. 

الفاعل الثالث أضقاءة 101518006 ع.ا - اليشر : مؤمنتون/ وغير مؤمتين, 

)١5(‏ انظر كتاب توهيشيكو ايزوتسو: «المفاهيم الأخلاقية ‏ الدينية في القرآن» (بالاتكليزية). 

.966 لقغعامها/ا مه "05 علطا ما كتمععصم كممتولك؟ - معتطاط نيعا معان طكتنام 1 

(15) المقصود بكلمة (تأريخي) هنا كتاب التاريخ عنام دمعممنكذ1؟ وليس التأريخانية عدوكء1ماذن1آ التي 
عرفناها سايقاً. ويشير أركون هنا إلى كتب التاريخ الاسلامي . . من الواضح أن القراءة الابتكارية التي يقدمها اركون 
هنا لآيات القران ومفرداته هي قراءة تزامنية عنان 1ل لراءرلاه وليسنت قراءة «إسقاطية» أو تيولوجية. نقصد بذلك 
أنه يكشف عن المعنى الأولي والأصلي لكليات مشحونة ها بكثافة هائلة ككلمة «مؤمن» و«دين» و «مسلم» 
و«كافرة. الخ . و لاست أن معناها في زمن النبي وقبل انتصار الرسالة ل يكن هو ذاته معناها بعد انتصار الاسلام . 
كان لما معنى تاريخي واقعي فأصبح لا معنى تيولوجي فيها بعد. 

)١70‏ فيها مخص الاطار القصصى الذي يرافق هذه الآيات لدى المفسرين المسلمين اتظر: حمزة بو بكر : «القران» 
ترجمة جديدة للفرنسية مع تعليقات . باريس 191/7 جزء ثان ص 11817 . 0 

01 عل كنك اننطنانظ لآ 

(18) في الواقع. إن نص والصحيفة» كان قد أسمل فكأ ويك من قبل المسلمين. إن هذا الثيء ذو دلالة 
واضحة يعبر عن رؤية تيولوجية صرفة للتجربة التأسيسية (لا رؤية تاريخية). 

(19) أصدر ر. ب سيرجنت المختص بهذه الوثيقة الثميئة مؤخرا طبعة نقدية ها مع تعليقات وشروحات دقيقة 
وذلك في دراسته: السئة الجامعة. حلف مع بهود يترب وتحريم يثرب: تحليل وترجمة الوتائق المتضمنة في الوتيقة 
المدعوة «بصحيفة المديئة» . 
الإأقصة بطاتعوطنجم اه صمقرطها عطا لس وبجعل مالمطتهير عط طتلكك حاعهم د ه'تدسقل انمسياك ع1 معزع3 .8 .ك/ 
مل .معصتلع84 غه سمتائطأأجموع» لعللمء - مك عط مذ لعككم سم خامعصستعمل عطا له مملأتفاحمهها لمه ذد 

لك -! .حرم آ/1978 كنوحثا 

يمكن للقارىء ضمن المنظور ذاته أن يطلم على دراسة تاريخية - نقدية للنص القراني في كتاب م. برافمان: 
والخلفية الروحية للإسلام الأولي : دراسات في المفاهيم العربية القديمه:» لِدن ؟5/ا19, 


كأم 02 طوعح أررع عضن متوع لساك .قلعا جاعدء كه لصناوعع عط أمناتام؟ عط] تيم نم8 .1 


١ ره‎ 





)0١(‏ فيها يخص التمميز المتدرج لمعاني كلمة «المؤمنون؛ المطبقة على كل الأشخاص الذين يشملهم الأمان, وفيها 
بخص كلمة و«المسلمون» المخصصة لاتباع الدين الخديد فقط مبارهية لهم مع اليهودء انظرر. ب. سيرجنت 
المصدر السابق ص ١7‏ - 15. 

(11) البحث المشار إليه هنا منشور في كتتاب 

ع2 ,1978 رعنا وكام عونع1 لع .د : 116016931 دنذأذط! نآ صقل عتتاعالاء سضعم ع1 أء عومد نط ]» 

(750) يمثل تاريخ النحاة آننأة5 عل ع1715015آ نوعاً من الرمن. الديني المنسجم والمقدس» وهو يشمل بطبيعة 
الحال الزمن الأخروي . إنه غير الزمن الطبيعي ‏ الواقعي للبشر؛ الذي هو زمن غير منسجمء ومتقطع ومتغير (م). 

(7) انظر تفسير الطبري الجزء الثامن عشر. وقد استشهد ببذا النص حمزة بو بكر في كتابه المذكور آنفاء الجزء 
الأول ص .7/١8‏ 

(74) انظر البراهين التي طليها المعارضون من محمد لكي يبرهن على صحة الوحي في دراستنا: «مشكلة الصحة 
الإلمية للقرآن» في كتاب «قراءات في القرآن». 

ثم انظر أيضاً كتاب ج. ويدنغرين: محمد رسول الله» وصعوده (ارتفاع شأنه بالتدريج). مطبوعات مدنية 
اويسالا ‏ فايسيادن .1١9606‏ 

2651013 قلط 320 300) 01 2505116 111 ,81211230 تالا نترع رمع ل]/7117 . م 

(55) إبان الانتصار الأولي اللمصريين على اسرائيل في اوكتوبر 191/7» ظنت الاهير أن ملائكة الله قد تدخحلت 
لمساعدة المحاريين المسلمين تماماً كا حدث في بدر. بتفس الطريقة» فإن المغاربة كانوا يرفعون المصاحف أثناء المسيرة 
النضراء مثل انتصار التحكيم في صفين عام 1م من الممكن أن نضاعف الأمثلة من هذا النوع الى تدل علي 
استمرارية نوع من الفهم وطريقة التعبير التي تستخدم رمز شعبوياً راسخاً منذ زمن طويل. 

(77) تعرف التاريخية بأنها ذلك الامتياز الذي يتمتع به الإنسان في انتاج التاريخ بكل أحداثه ومؤسساته المادية 
والثقافية. أما السيطرة على التاريخية من قبل الاسلام المثالي فتعني تدخخل هذا الآخير كمعرفة نموذجية من أجل تسريع 
حركة التاريخ أو إبطاء هذه الحركة ولجمها في المجتمعات الاسلامية (م). 

(77) هذا المصطلح الحام مستعار من آلآن تورين وقد ترجمناه في مكان آخر «بنظام العمل التاريخي» وهنا نترجمه 
بنموذج العمل التاريخخي. وكلاهما واحد (عناو3رمةقلط ممناءج'*ل عه595:6) , 

أنظر: 

أنتتاعة ,50616 125 ع0 وه تأعنتلنء2 :101012111 لستدام 
(8؟) المقصود بالآنظمة السيميائية هنا (التيى هي مصطلح ألْسنى حديث) كل تظاهرات الدلالة والمعنى في صلب 
الحياة الاجتاعية للبشر. إنها تشمل اللغة. وأسلوب التحدث. وأنظمة المرور. وطريقة الأكل.. . الخ. ومن 
الواضح أن هذه الأنظمة تختلف من مجتمع إلى مجتمع» ومن حضارة إلى حضارة أخرى (م). 
(6؟) انظر دراسة اركون: الاسلام والعلمنة التي ترجمناها في كتاب : تاريخية الفكر العربي الاسلامي . 


الفصل السادس 
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القدسي والثقافي والتغيير 


مفهوم السيادة العليا 
في الفكر الاسلامي 


لا أهدف من هذه الدراسة © إلى أن أستعرض مرة أخرى المنشا التاريخي لمختلف الاتجاهات 
العقائدية الخاصة بمفهوم السيادة العليا في الإسلام . ذلك أن عمل كهذا كان قد أنجز في كتب 
ومقالاات عديدة سابقة”©2. ولكن الدراسات الأكثر حدائة ة (أقصد من حيث الزمن) تركز همها على 
مفهوم السلطة بصورتها السياسية المباشرة أكثر من أي شىء آخر: أقصدٍ السلطة كا تتجلى على 
مستوى الدولة. إها لا تهتم بمسآلة السيادة العليا ‏ أو المشروعية إل نادراً. ونلاحظ أن المنبجية 
الاستشراقية نل سردية ووأ وصفية أكثر ما هي تقلية. في حين أن التصور الإسلامي للأمور يظل 
خاضعاً لضغط الخاجيات الايديولوجية من أجل تبرير الأنظمة الحالية في المجتمغات المدعوة 
إسلامية وخلع الشرعية عليها. لهذه الأسباب كلهاء يصبح من الملح والعاجل أن نبتدىء بتقييم 
نقدي لمفهوم السيادة في الفكر العربي ‏ الاسلامي ضمن المنظور الذي اقترحته في كتابي: «نقد 
العقل الاسلامي ‏ تاريخية الفكر العربي الاسلامي». 





(*) ترجمثٌ هذه الدراسة من الإنكليزبة إلى العربية مباشرة لأنها غير موجودة في النص الفرسي. 
وهي تخل مساهمة الأستلا أركون في للؤقّر العلمي الذي انعقد في الدافرك حول «الإسلام والدولة 
وللجتمعء بين )"١9‏ أغسطس و9 )١‏ سبتمبر 79814. وبعد أطلاعي علهنا حنست بالضزوورة اللحة 
لترجمتها لأنها تشكل تكملة - حاسمة ف زأعئ + لأحد الحاور الفكرية الأساسية التي تشغل بال أركون 
وكل المهثمين بمصير اللجتمعات العربية والاسلامية: إنه موضوع السلطة ومشروعيتها. من المعروف أن 
الباحث الكبير كان قد خصص للموضوع نفسه دراستين كاملتين في السابق هما: «السيادة العليا 
والسلطات السياسية ف الإسلام» التي ظهر ت ف كتاب «تارخية الفكر العربي الاسلامي ) الذى ترحمناه 
مسرا ثم هناك دراسة أخرى تظهر في هذا الكتاب بعنوّان:- «مدخل لدراسة الروابط بين الاسلام 
والسياسة». وقد اعترف لى أركون شخصياً بأنه شعر بضرورة توضيح هذا اللموضوع الحاسم أكثر ما فعل 
فى السابق والسير به حتى نهايته لأن نتاطا مظلمة عديدة “قد قيلت دون إضاءة ودون تمليل (أو أنها م تحلل 
با فيه الكفاية في الدراستين اطامتين اللذكورتين آنقا). ف هذه الدراسة التي نقدمها اليوم مجد القارىء 
الطلع عل ترحماتنا السابقة أجوبة فعلية عل الأسئلة التي قد تكون بيت عالقة في ذهته دون جواب. أو 
هذا ما تأمله عل الأقل (النرجم). 
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وقبل أن نبدأ تحليلنا للأمور فإنه يلزم التذكير ببعض الحقائق والوقائع الأساسية والأولية. 
سوف نطرح هذا السؤال: هل هناك من مؤلفين أو نصوص أو فترات زمنية يمكن اعتبارها مؤهلة 
للدراسة التقليدية والنقدية والتقييم الحاسم أكثر من غيرها؟ وهل من الممكن استكشاف نوع من 
التمفصل والترابط الوثيق بين مستويات السيادة العليا كما كانت قد تجلت وصورت في الفكر 
الإسلامي أثناء عصريه الكلاسيكي والمعاصر معا؟ سوف نحاول فيما يللي الإجابة عن هذين 
السؤالين الصَعبين قبل أن نقتر بح بعض الآراء والأفكار الشخصية فيما يتعلق بموضوع السيادة 
العليا والسلطات السياسية . 

أولاً : قضايا منهجية 

أول صعوية ينبغى علينا مواجهتها هي مسالة المفردات والمصطلحات المستخدمة من قبل 
المفكرين القدامى والمعاصرين بخصوص معالحة الظاهرة الدينية ودراستها. لقد قيل الكثير أو 
كتب 000 السيادة العليا وعامل العديان والطقوس 0 بعاد وكات الخ. . 
و جد من وجهه ة النظر هذه أن طون امنا ردق ا الغزالي 5 ختلف ف 
شيء عن تنظرات دوركهايم أو علماء الااجتماع الماركسيين بخصوص الدين"'... . إن الوسيلة 
الوحيدة لر لإضاءة المسألة تكمن قُُ استكشاف البنية الايديولوجية التي ١‏ كتب - لنص . أي 0 
تحتاج إلى تحليللات جديدة من 0 التمهيد لبلورة نظرية متفهمة وموضوعية لفهوم السيادة العليا 
أو المشروعية العليا: لكن نحقق هذا الهدف لا يلزمنا فقط إعادة استكشاف الخلفية التاريخية لكل 
نص من النصوص المدروسة ولكل فترة من الفترات» وإنما يلزمنا أيضاً أن غتلك معياراً فلسفياً 
رائزاً من أجل التقييم الحديث لكل لكر المتعلقة بالسيادة العليا. إن المعيار الفلسفي أو 
المرجعية الفلسفية هامة جداً بالنسبة لموضوعنا ومفيدة للأسباب التالية : 


١‏ - لأنها كانت قد حُحذفُت وضفيت من قبل كل الفقهاء الذين ساهموا في بلورة نظرية السيادة 
العليا 5 الوسلام . ققد حصلت قُْ الماضي يجامبة ومنافسة بين المقهاء والفلاسفة انتهت بانتصار 
ما يدعى ب «الأرثوذكسية». 


"١‏ كان النقد الفلسفي قد حذف أيضاً من قبل المستشرقين باعتبار أنه لا علاقة له بمنبجيتهم 
الفللوجية والسردية والوصفية و «الحيادية» . 

- وحده التساؤل الفلسفي يقدم لنا امكانية الذهاب إلى ابعد من مجرد الوصف 00 
للعقائد الاسلامية (- المذاهب) والافتخار الايديولوجي المتضمن في كل كتابات المستش رقي 
والعلماء الغربيين عئدما يقارنون بين -خلط الديئي والزمي ف الاسلام والفصل بينبا في السرم 
تتخذ هله النقطة أههمية خاصة قُْ المناقشة المفتوحة منذ بضع سثين حول انتعاشش القانون 
الاسلامي من جديد في المجتمعات الاسلامية والأساليب الحديثة للتشريع . 


تشير المبجية المقارنة الكثير من الاعتراضات؛ فمثلاٌ ليس هناك أي معنى للقول بأن اللغة 
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العربية لا تملك كلمة للتعبير عن مفهوم السيادة العليا ىا كانت قد وجدت في القانون الروماني 
5 )نلك والتي تعارض كلمة السلطة 201658 . ولكن هذه الملاحظة تصبح هامة إذا ما تمت 
دراسة كل المجريات التي أدت إلى تشكيل المفاهيم الرومانية والاسلامية بدقة. دعونا نذهب 
مسافة أيعد في هذا البحث النقدي من أجل افتتاح مقاربة جديدة مرتكزة على قاعدة النص 
المستشهد به في مقدمة كتاب: الدولة والحكومة في الإسلام الوسيط (القرون الوسطى) لآن. 
ك. س . لامبتون*؟. 

سوف نبني على هذا المقطع الملاحظات التالية: 

١-إن‏ 200 مستحخدم هنا طبقا للتشكيلة الايديولوجية للمفهوم ما هي سائدة عليه في 
الخنطاب الاسد ستشراقي . يبدو الاسلام هنا يمثتابة الفضاء الجوهرانٍ الجامد والمحدد الذي توجد فيه 
كل أنواع التحديدات القاطعة والأجوبة والأسس والممارسات ني كل زمان ومكان. هذا السبب 
يقولون في الاسلام يوجد كذا ويوجد كذا. في الاسلام لا يوجد هذا الثيء ء أو تلك المقولة, 
الخ . . . وق الوقت ذاته يبدو «الاسلام» في الخطاب الاسد ستشراقي بمثابة السيد المستقل الذي لا 
علاقة له بشىء إلا بذاته: : فهو يعلم وهويقرر وهو تمخلط بين المجال الأخلاقي واذححك 
القانوني. . . وعلى الرغم من كل أتواع الخلط المذكورة فإن هذا الكيان ‏ هذا المفهوم ‏ المعقد 
والغامض والناشط (أي الإسلام) يقارف بأوروبا: أي بفضاءٍ تاريخي واجتماعي وثقافي محدد امآ 
وواضح . يتمنى المرء أن يجد في كتابات المستشرقين مقارنة بين الاسلام والكئيسة المسيحية الي 
اختلطت هي الأخرى كذلك بكل تشكيلة المجتمع في القرون الوسطى . ولكن كل المقارنات 
الى نراها تخص أوروبا الحديثة؛ أي بعد القرن السادس عشر وحتى بعد القرن الثامن عشر 
وليس أوروبا العصور الوسطى*". . 

؟' ‏ نلاحظ أن الحدود القاطعة التى تفصل بين «المجال الأخلاقي والمجال القانوني» أو بين 
«العامل الروحي والعامل الرمني» كانت قد عرضت في الخطاب الافة ستشراقي وكأتها حلول مثالية 
ونهائية اكتشفت في أورويا فورا وجهلها الإسلام حتى اليوم أومايدعوه المستشرقون 
ب والإسلام». ٠‏ صحيح أنه لا توجد عقيدة قانونية شكلية تخص هذا الفصل لدى أي مفكر 
مسلمء ولكن هذه النقطة تبقى ضعيفة الأهمية بالقياس إلى إنجاز العمل التالي: ينبغي 
استكشاف الأسباب التاريخية والثقافية لكلتا الحالتين الغربية والاسلامية والانعكاسات الفلسفية 


(#) الكتاب اللذكور هو؟ 
لمأطنما . 5 .ك1 .علخ , لأا , مسسماكة أدوع031 ع1 صل امعتسصعى 20) ديد عاجا 

(*#*) في الواقعم. إن ملاحظة أركون الاجتاعية هذه تأخذ كل أهميتها ومشروعيتها وتدل على استقالة 
العقل الاستشراتي الكلاسيحي أو معظمه فيا مخص دراسة الاسلام. ذلا يمكن القارنة علميا وتاريخيا سن 
الاسلام وأوروبا الحديثة التي اكتسحتها العلمنة وفرزتها إلى قوميات ودول متابزة كفرنسا والانيا وإيطالياء 
الخ . .. وإغا ينبغي القارنة بين الفضاء الاسلامي والفضاء المسيحي قبل حصول هذه العلمنة التاريخية 
الضخمة. نلاحظ أن الاسلام نفسه سيشهد نفس العملية وينقسم إلى أمم حديئة معلمنة كالأمة العربية 
والتركية والفارسية. الخ. . 


حل 





المترتية عليهها. نحن نرى أن الصراع الاجتماعي والسياسي الذي جرى بين البورجوازية والكنيسة 
في الغرب كان أكثر أهمية وحسياً من وجود عقيدة شكلية أو نظرية شكلية قانونية 5-7 تشرّع للفصل 
بين كلتا الذروتين الدينية والدنيوية. هذه الشكلانية القانونية تستخدم حتى البو ف تبرير المواقسع 
الايديولوجية كتلك الني شهدناها مؤخراً في فرنسا بين أنصار المدرسة العامة وأنصار المدرسة 
الخاصة (الكاثوليكية)'. وهذا ما يدعونا للقول بضرورة تجديد المقاربة الفلسفية لهذه العلمنة 
المزعومة. ولتلك الفكرة التي تقول بأن الغرب يحتكر العلمنة وحذه. 

“8 - إن القضايا الانتربولوجية المشتركة والمتضمنة في كل النقاط المعنية بالمقارنة بين اللإسلام 
وأوروبا لى تدرس حتى الآن بصفة أن لها الآولوية والأ*مية القصوى في رواية الأحداث والعقائد 
الي غت وتطورت في كلتا التجربتين التاريخيتين. أقصد بذلك دراسة التاريخية والعامل 
الاجتماعي والدولة والفرد والشخص والمعنى والعامل العقلاني والخيالي والوعي واللاوعي وانتاج 
الأفكار المطايقة للواقع أو إنتاج الايديولوجيا والأسطورة. الخ. . . على العكس يفترض بأن 
الإسلام موجود وجاهز تماماً ى| تقول آن لامبتون عن «الدولة بأنها موجودة وجاهزة ى) هي». 
وبالتالي فيا على المرء إلا أن يقرأ ويصغي وينقل خطاب المسلمين كما هو بحذافيره. اما أن 
يكشف الرء عن المنشأ الايديولوجى لهذا الخطاب والوظائف الخاصة بهء هذا الخطاب الذي 
تنتجه الفئات الاجتاعية المتنافسة على السلطة وبالتالي تبيان المسافة الابستمولوجية الكائنة بين 
توليد الأفكار المطابقة والصحيحة وبين الايديولوجيا بالمعنى السلبي للكلمة ثم بين المعرفة النقدية 
المضبوطة والخطاب المجومي ات أما كل ذلك فإنه يقعم خارج دائرة المدظورات «العلمية)» 
للاستشراق الكلاسيكي! . . 

- إذا أردنا القيام بدراسة موضوعية ونقدية ومقارنة لمفهوم السيادة العليا ضمن الفضاء 
الثقافي الخاص «بمجتمعات الكتاب»”" فإننا نجد أمامنا ثلاثة نماذج من الحالات التار يخية التي 
ينبغي أن تؤحذ بعين الاعتبار: أقصد الإسلام والمسيحية والغرب. الغرب هو عبارة عن موديل 
(أو نموذج) جديد انبثق في أوروبا ضد رؤيا العالم المشتركة الخاصة بظاهرة الوحي والسائدة في 
مجتمعات الكتاب. أما الخلاقفات التيولوجية ا موجودة داخعل الوحي والناشطة بواسطة الترانات 
اليهودية والمسيحية والإسلامية الثلاثة فينبغي أن تصئفت ضمن دائرة المنتتوجات الايديولوجية 
الخاصة مبذه الطوائف الثلاث الي تستتخدم عناصر ثقافية متغايرة . على العكس من ذلك. نجحد 
أن الوحي والعلمنة هما عبارة عن قطبين أو قوتين محوريتين وأساسيتين توبججهان الروح البشرية (- 
الانسان) باتجاه المعرفة كما توجهان كل سلوك الفاعلين الاجتاعيين أو البشر الخاص ببما. العلمنة 


(#) يشير أركون هنا إلى تلك للظاعرات الضلخمة إعدة مئات من الألوف) الى نظمها في باريس 
أنصار للدرسة الكاتوليكية ليكية والتعليم الديني ودعوها بالدرسة الكرة وذلك ضد الحكم الاشار تراقي وقاعدته 
العلانية التي ترفض وجود أي أثر لتعليم الأدبان في الدارس اللدكومية. من اللعروف أن هذه الظاهرة قد 
أجبرت فرانسوا ميتران عل التراجع عن مشروعه لتوحيد التعليم في فرنسا وإقالة الوزير المختص بهذا 
للوضوع : آلان سافاريى. أنظر للمزيد من التوسع حول هذه اللسألة تلك الناقشة اللمتعة التى جرت عل 
صفحات جريدة اللوموند إبين اكتوبر ١985‏ وأغسطس 864م9ا). 


ل 





هي بديل اكتشف في الغرب وترعرع بدءا من القرنين الثالث عشر والرابع عشر بشكل أكثر 
تحانها ودوانا نما حصل في الإسلام الكلاسيكي (أي بين القرنين الثاني والرايع الهجري) وذلك 
لأسباب اجتاعية واقتصادية وثقافية م تحظ حتى الأن بدراسة مقارنة شافية تتجاوز إطار 
الضغوطات الأنانواوجية الخاصة بكل تراث ثقاني على حدة. ونجاح العلمنة بدرجات متفاوتة في 
الأقطار الأوروبية قد خسم كأمر واقع بواسطة القوى الاجتاعية من مثل الطبقة البورجوازية في 
الغرب : ثم الثورة الماركسية ‏ الليئينية البي مثلت ثورة البروليتاريا ضد طبقة الفلاحين والطوائف 
الذينية د إنه (أي نجاح العلمنة) خسم عملياً بواسطة الصراع والقوة أكثر نما كان عبارة عن 
موف فلسفئ مقبول بالل جماع :فى كل قطر ويلك ا ا ا ل 
في الفصل بين العاملين الروحي والزمني لكن دون أن يحظى هذا الفصل بأية حاولة تنظيرية 
تؤسس له فلسقيا. 


هذه الاقتراحات والأفكار تشكل برنامج عمل استكشافي للموضوع الذي نحن بصدده أكثر 
نما تشكل تفسيرات نباثية . أريد قِ الواقع أن أضع حرا للمنبجية الأتنوغرافية* المطبقة من فبل 
الاستشراق على ما يدعونه ب لاسي ذلك أنه من الملتح والعاجل أن ندشن منبجية 
الأنتربولوجيا التطبيقية» التّى هى وحدها قادرة على الإجابة عن أسئلة مجتمعاتئا المعاصرة وتلبية 
حاجياتها. كنت قد ذكرت كم هي مفيدة لنا تلك المناقشة التي جرت في فرنسا منذ وصول قوى 
اليسار إلى السلطة وكم هي مضيئة للمسائل التي تشغلما. نجد أنه حتى العلاقة بين السيادة 
العليا المتمئلة بالقانون الدستوري (دستور الجمهورية الخامسة) وبين السلطة السياسية يكل 
تكتيكاتها وحيلها قد أضيئتت لنا اليوم بشكل ممتاز من قبل هبادرات الرئيس فرانسوا ميتران وردود 
0 قوى المعارضة اليمينية على هذه المبادرات بالذات*©. 


(*) يقصد أركون بالنهجية الأتنوغرافية المنبجية الاتشولوجية الوصفية التي سادت أيام المرحلة 

الاستعهارية. تتميز هذه النهجية التي تجاوزها الزمن اليوم بالتركيز على الصفات الثبوتية الساكنة في 
اللجتمعات غير الأوروبية واعتارها عثابة صفات جوهرية نهائية ملتصقة هذه اللجتمعات «البداثئية» وغير 
الحضارية وغير التارعخية. 

كان ليفي ستراوس قد قام برد فعل ضل هذه الاتنولوجيا الاستععيارية في الستينات. ثم جاء بير بورديو 
مؤخراً لكي ينسف كل الخواجز والحدود التى تفصل بين اللجتمعات الأوروبية وغير الأوروبية ويطبق عليها 
جفيعاً النبجية السوسيولوجية نفسها في الدراسة. 

(##) في افراقم أن هذا للثال الذى بضربه أركون يتهذ أهمية توضيحية قتصوى. فحق في بلد 
ديمقراطي تعدّدى مثل فرنسا نجد أن مشكلة السلطة والشروعية العليا لسست محلولة امآ ىا قد يظن 
بعضهم. والدليل هو أن قوى اليمين لم تستطع في البدابة (وربما حى الأذ) هضم فكرة خروج السلطة 
من يدها عام ١98١‏ وراحت تخترع العراقيل وتحتال على الدستور لكي تزعزع رئيس الجمهورية 
الاشتراكي. وراح هذا الرئيس بالذات يحتمي بهيبة هذا الدستور الذي كان اليمين قد فرضه عام 1908 - 
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يكفي الابتداء ثانية بوصف السيادة العليا الخاصة بالنصوص المقدسة (قرآن + حديث) ثم 
الاستمرار بعد ذلك حسب التسلسل الزمني مع كل واحدة من المشروعيات الارثوذكسية (أو 
المصادر الأرثوذكسية) الخاصة بالتراثات الثلاثة الكبرى في الإسلام» أي التراث السني والشيعي 
والخارجي؟ بالتأكيد ينبغي أن نقرأ هذه النصوصء» ولكن ينبغي أن نفعل ذلك بشكل مختلف 
وبواسطة المنبجية التقدمية ‏ التراجعية (26]5800 علالؤقعرع116 - ءلاأووعمع27:0) ,. أقصد. بذلك أنه 
ينبغي أن نعود إلى الماضى ليس من أجل إسقاط حاجيات المجتمعات الاسلامية المعاصرة 
ومشاكلها على النصوص الآساسية السابقة كما يفعل علماء الدين الإصلاحيون. وإنما من أجل أن 
نتوصل إلى الآليات التاريخية العميقة والعوامل التاريخية التي انتجت هذه النصوص وحددت لا 
وظائف معينة. وهذه هي المنبجية التراجعية (©2655107ع26) . 

ولكن ينبغي ألآ نهمل في الوقت ذاته مسألة أن هذه النصوص القديمة لا تزال حية وناشطة في 
مجتمعاتنا حتى اليوم بصفتها نظاماً ايديولوجياً خاصاً من الاعتقاد والمعرفة يصوغ المستقبل أو 
يساهم في تشكيله . لهذا السبب ينبغي عليئا أن ندرس عملية التحول الطارئة على مضامين هذه 
النصوص ووظائفها السابقة ثم تونّد مضامين ووظائف جديدة. وهذه هي المهبجية التقدمية 
(©#ند5عموه:2). إن الدور الذي يلعبه (الإسلام) الأسطوري والجوهراني والماهياتي الشابت 
والثبوي في الخطاب الاسلامي المعاصر” هو من القوة والهيمنة بحيث يلزم لمجابهته أن يعبىء كل 
الباحثين جهودهم ويلجاوا إلى المنبجية التقدمية ‏ التراجعية مع الاطلاع على كل المراجع 
الضرورية الخاصة بالمعرفة التقليدية والمعرفة الحديثة على السواء . 

دعونا الآن نرى كيف يمكن تطبيق كل هذه الملاحظات المنبجية والاستفادة منها. 


ثانياً: السيادة العليا في الفكر الاسلامى 


سوف ندرس في هذا الفصل النقاط الخمس التالية : 

١‏ انبثاق هذا المفهوم من خلال القرآن وتجرية المدينة. 

؟ - دراسة المفاهيم التالية: سلطان. مُلْك/ خلافة, إمامة., حكم أمر. . . الفترة التأسيسية . 
 '"‏ العقيدة والسيادة العليا الفكرية: دور الاجتهاد. 

: - التراث والسيادة العليا أو المشروعية العليا. 

الإيديولوجيات والسيادة العليا . 


١‏ انبثاق المفهوم وظهوره 
طقا لتحديداتنا السابقة المتعلقة بالمتبجية التقدمية ‏ التراجعية فإننا لا نستطيع قراءة القرآن 





- لكي برد عن نفسه هجيات اليمين التعمطشش إلى السلطة التى فقدها. باختصار. أضبح الدستور مادة 
«للقراءات العديدة» التي تذهب يه فَْ هذا الانجاه أو ذاله يت شرعية الحكم الجديد أو نقضها -- 
الخالة. وهذا هو الديالكتيك اللعقد الذي يربط بين السلطة والشروعية. ش 


حل 








والتجربة التاريخية لمحمد عن طريق استخدام كل المفردات والصياغات التعبيرية التي راح التراث 
الإسلاميى يستخدمها بعد انتصار الدولة الإسلامية. ففى فترة دعوة محمد وتبشيره ونضاله كان 
ينبغي عليه تحديد وتثييت حتى سيادة الوحي نفسها لأنها كانت تلقى المعارضة والرفض. وقد 
راح يشرحها ويمارسها من خلال مبادراته وتمارساته اليومية لكي بتغلب وينتصر على معارضة 
الجاهلية أو المجتمع العربي الوثني بالإضافة إلى معارضة أهل الكتاب من مهود ومسيحيين. كنت 
قد حللت ظروف هذه المعارضة وملابساتها في مكان آخر بالإضافة إلى الأدوات اللغوية 
المستخدمة في القران لدعم سيادة الرسول أو هيبته من خلال التدخل المستمر لله في التاريخ. 

تكمن أصالة هذه العملية وابتكاريتها في ذلك الربط الاستثنائى الفريد من نوعه بين المهارسة 
السياسية والاحتماعية والثقافية الناجحة لمحمد وبين خلع التسامي والتعالي عليها بواسطة خطاب 
ديني يرتكز على نظام متهاسك وشامل من الجارات والاستعارات مع التفنن في استخدامها. كان 
أتباحٌ النبي منخرطين في حركةٍ خلاقة ومجيشين من قبل الترميز (الرموز) الفني والمحرّض المرتبط 
بكل مبادرة بشرية ة ذات أهداف متمذجة ومزيئة ة (الثواب في الآخرة. جنات تجري من تحتها 
الأهمار. الخ. . .). )...إن خجو تاثير أيه حضارة بحاس مع ندرتها عل ترفير الوجرد الخري 
وأساليب الويجود 0 وقد أنجز القرآن شيئاً كبيراً في هذا الاتجاه. إن تأثيره الكبير والدائم 
على معاصريه وعلى كل الأجيال التالية يمكن إرجاعه إلى طريقته الرمزية الخاصة في التعبير عا هو 
دنيوي أو مادي أو تاريخي. ثم عابر وزائل. على الرغم من كل ذلك فقد وجدت هناك فئة من 
البدو (أو العرب) التي 3 على رفض الخضوع للنبي أو تقديم الطاعة له تت 2 ة بذلك 
د قْ الجهاد أو دفع الصدقة”؟ . 


يعني أن السيادة العليا الرمزية تحناج لكي تترسخ إلى عامل الوقت والتكرار والشعائر 
0 وعملية طويلة من استبطان الصيغ ا والفنية على أساس أنها معايير متعالية لا 
بشرية» أقول استبطانها من قبل أعضاء الجماعة التي_تنتج التراث وينتجها التراث بدوره. ينبغي 
فعلاً أن نلح على هذه النقطة: ذلك أنه في د كانت سيادة النبي أو هيبته بادية للعيان 
وواضحة بشكل مباشر من خلال حضوره الشخصي الجذاب (الكاريزم 6ع155:ة0) وعمله 
التاريخي المحسوس من جهة. ثم بواسطة البنئية البلاغية والتركيبية والمعنوية للخطاب القراني من 
جهة أخرى. ولكن بعد موته. سوف تتفرع هذه السيادة المبلورة طيلة عشرين عاماً إلى قسمين أو 
عمليتين متمايزتين هما : القران ثم الحديث . . ثم سوف مجمع القرآن والحديث وينقلان ويسجلان 
كتابة ويفسران قلق عليهما ويشكلان في النهاية مجموعة نصية ضخمة من الثتراث الكتابي 
. المقدس . أما الدولة من جهتها فسوف تستتخدم هذا الحانب من السيادة العليا (<- سيادة 
النصوص) وتستعين به لكي تمارس سلطة سياسية وثقافية راحت تسيطر بدورها على العملية 
الأولى الي أدت إلى تشكيل التراث الكتابي الاسلامي المقدس. سوف نعود فيها بعد إلى هذه 
العملية ذات الآلية المزدوجة التى لم ينتبه إليها العلم الاستشراقي الحديث الخاضع تماماً للنسخة 
الايديولوحية الرسمية المتعلقة بالسيادة العليا للخلافة والإمامة . 


هناك نقطة أخرى 7 تستحق الاهتام فيها يخص مرحلة انبثاق السيادة العليا ضمن منظور كلام 
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الله الموحى . كنا قد ركزنا الاهتمام حتى الآن على النصوص بصفتها وثائق مادية خاضعة للدراسة 
من قبل المؤرخين . ولكننا لى خبتم إلا قليلا بما يدعى اليوم جماليات التلقي . 0 
استقيال خطاب ماء شفهيا كان أم كتابياء من قبل المستمعين أو القراء. كيف حصل ذلك 
يحيلنا هذا السؤال إلى ظروف الإدراك والوعي التي نيا كل ثقافة أو بشكل أدق كل مستوى 
من مستويات الثقافة الخاصة بكل فئة من الفئات الاجتاعية في كل مرحلة من مراحل التطور 
التاريخي . إن تفاسير القرآن وتأويلاته المتتالية والمتنوعة عبر العصور تقدم لنا مثالا بمتازا على 
دراسة تطور جماليات التلقي الخاصة بالخطاب الديني: أي كيف استقبل هذا القطاب من عصر 
لعصر؟ ربما قال أحدهم بأن هذه ليست إل ملاحظات ثانوية لا قيمة لما. ولكن» كلنا يعلم أنه 

من المستحيل ريا أن يقرأ أحدنا أي نص (وخصوصاً النصوص الدينية الرمزية) وهو متحرر 
كلياً من الفرضيات والمسلات الخاصة بالثقافة المهيمنة في عصره. وحتى لو توصلنا إلى استكشاف 
هذه الآلية اللغوية - البسيكولوجية فإن علينا الاعتراف بأن الإدراك والوعي الخاص بثقافة معينة 

لا يزال علا مجهولاً أو مهملا. لقد حاولت إثارة المشكلة عندما درست مشكلة الغريب المدهش 
في الخنطاب القرآني. نلاحظ بشكل عام أن أبعاد المعرفة الأسطورية وآلياتها والمعرفة التاريخية 
وآلياتها في الفكر الاسلامي لم 00 حتى الآن من قبل العلم الاسلامي أو العلم الاستشراقي . 
هذا على الرغم من أن هذا الفصل التاريخي بين كلا النوعين من المعرفة ينبغي أن يحظى بالأولوية 
إذا أردنا استكشاف النظام المعرثي الأساسي الخاص بثقافة ما من الثقافات . 

سوف تلقى هذه الاعتبارات والملاحظات كل معناها ودلالتها عندما نعالج مفهوم الاجتهاد. 
فالاجتهاد عبارة عن فعالية منبجية وثقافية هدفها نقل المشروعية أو السيادة العليا المستلندة على 
التسامي الرمزى للتاريخ إلى السلطة القانونية والقسرية للشريعة . سوف يحصل التتحول الفكري 
الاستدلالي نفسه لسيادة النبي وهيبته اللدنية (الكاريزم) ى] لحظها معاصروه وعيروا عنها عندما 
راحت دل كتابة فِ السيرة وذلك بواسطة الوسائل والاتجاهات الايديولوجية لكتابة التاريخ 
اللإسلامي . إن القوى البسيكولوجية الفاعلة والمسببة لهذا الانتقال أو التحول من مرحلة الانيثاق 
والظهور الطازجة إلى مرحلة تشكل الدولة المركزية الرسمية تتمثل بالمخيال الاجتباعي ب 
عن عقلنة براغماتية لتسيير أمور الدولة في أنمعا. نلاحظ أن الخيال والعقل كانا منذْ البداية 
ظهرا في حالة تفاعل وتداخل (أي منذ مرحلة القرآن). أما تأسيس الدولة وترسيخها بعد 9 
11م (أعني الدولة الأموية) فسوف يشجع على تفرع الخيال إلى عدة تخصصات من كل الأنواع 
كالأخبار والآثار والمنتوجات الأدبية للعقل في العلوم التأملية والفلسفية. ولكن هذا الفصل لن 
يكون في أي يوم من الأيام كلياً أو خبائياً (أي لا مرجوع عنه). ومضامين السيادة العليا وآلياتها أو 
وظائفها سوف تعتمد على هذا التطور الثقافي والبسيكولوجي . 
؟ ‏ الفترة التأسيسية أو التكوينية 

كان مونتغمري واط وجوزيف فان إيس“ قد وضحا الخطوط العريضة الأساسية لمذه الفترة. 





(#) الأول (08./11) مستشرق انكليز ى معاصر. والثان (3.5/32655) مستشرق الاني معاصر لها 
وكلاهيا راسح ف العلم . 
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أما فيها خص موضوع دراستنا قنحن بحاجة إلى التركيز على الشروط الجديدة للإدراك والتفكير 
التي خلقتها الدولة الأموية ثم العباسية. نلاحظ أن الحدث الأساسي المستجد هنا والذي يميز 
المرحلة النبوية عن مرحلة الدولة الأموية يكمن فيا يلٍ: لقد حصلت عملية معاكسة لتلك التي 
حصلت في زمن انبثاق القرآن والحضور المهيب (الكاريزم) لشخصية محمد. ففي تلك الفترة 
أعطيت الأولوية لتحديد السيادة والمشروعية ثم نشرها واستبطانها وتمثلها وكام آتية من الله لكي 
توجه قرارات النبي وأعماله وتسبغ عليها الشرعية . كانت السيادة العليا عندئذٍ تسبى من الناحية 
الزمنية والانطولوجية كل ممارسة فعلية للسلطة. وكان التبشير في مكة متركزاً ل ترسيخ سيادة 
الأوامر الإلحية والتعاليم الالحية”؟. وأما في فترة الخلفاء الراشدين فقد كانت الذاكرة الجماعية 
للصحابة والمناخ الثقافي السائد في المدينة يساعدان على الحفاظ على مراتبية القيم التي سادت في 
زمن النبي ولو يورك على الأقل. ولكن الصراع الذى جرى بين المفاهيم التقليدية والاليات 
العصبية السائدة في المجتمع العربي قبل الاسلام من جهة. وبين الرؤيا الجديدة التي أسسها 
القران من جهة ة أخرى. قد أبان فوراً عن مدى مقاومة التاريخ الدنيوي هذه الرؤيا الحديذة 
وضغوطاته على الجهود المحادفة إلى تسامي الوجود البشري وجعله متعالياً . فحقيقة أن عمر وعثيان 
وعلياً قد ماتوا قتلا كافية للشهادة على رسوخ ظاهرة العنف الجذري و الأول السائدة في 
المجتمعات البشرية كافة. وبالتالى محدودية وظيفة السيادة العليا أو الشيبة العليا المقدسة بالصيغة 
التي حاولت أديان الوحي أن تفرضها بها. هذا على الرغم من الوجود الحقيقي لهذه السيادة 
ودون التقليل من أهميتها. كان هدف هذه الأديان يكمن في السيطرة على العنف الطبيعي الأزلي 
الموجود في أعماق كل شخص بشري وذلك وإ عملية التسامي الأخلاقي والتصعيد الروحي 
لدوافعه وغرائزه. لقيت هذه الطريقة ‏ طريقة الأديان - في السيطرة على العنف يعض النجاح 
ولكنبها بدت في التباية غير كافية أو غير مطابقة لآن المجتمعات البشرية ظلت مشكلة أسانا من 
انظمة غير عادلة» أي من أنظمة اللامساواة التي فرضت عن طريق العنف الدموى والبنيوي . 


4 الدولة التي أسسها 0 ومن 5-5 العاسيود نمي -0 الحفت الدموي الح 
الأحلاقية 7 الروحية الى كانت سائدة 5 رمن النبى. هذه المراتبية التمثلة بالمعادلة التالية : اد 


(*) ليس عبثاً أن تكون السور اللكية قد ركزت بشكل هائل على التبشير بالدين الخدياد وترسيخ 
ذكرة التعالى اللطلق ووحدانية الله. وهذه هي المرحلة الأول : مرحلة انبثشاق الشرعية العليا التي تعلو على 
كل شيء ولا يعلو عليها شىء. وقد ترسحخت فيها بواسطة التكرار الكثيف للايات القرانية دروة السيادة 
العليا الاطية كم سيادة الرسول ار ها. أما فى المرحلة الشانية إللرحلة اللدنية) فقد اهتمت الأيات 
القرآنية بالتشريع للدولة الكديدة وسنْ القوانين وتنظيم أمور الناس. ولذلك فهي تتميمز دروا بالطول 
والأسلوب البرهاني واولة الاقناع وللحاجة. هذا في حين أن السور للكية كانت تتميز بالقصر وعنتف 
الأسلوب وقوة للجاز وغزارته. أما فيا مخص الالية آبة أو العملية التي يتم بها ربط سيادة 'الرسول وهيبته 
بالسيادة الاطية فانظر فى هذا الكتاب «مدخل إل دراسة الروابط بين الإسلام والسياسة» وانظر أبضاء 
«مفهوم العقل الاسلامي ؛ فى كتاب «تارعمية الفكر العربي الاسلامي». 
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عليا/ سلطة سياسية. أصبحت الأولوية للسلطة السياسية القائمة على العنف واستخذام العنف 
لكي تفرض نظامها الاجتماعي والسياسي المثبّت والمرسّخ من قبل الفئة الاجتماعية المنتصرة. 
والدولة بصفتها قوة ضبط واكراه قسري سوف تستتخدم ذروة السيادة العليا كمرجع ضروري من 
أجل تبرير سلطتها السياسية التى تنقصها في الأصل كل شرعية ذاتية أو حقيقية“. لهذا السبب 
نستطيع التحذث هنا عن الايديولوجيا الرسمية التي تفرض بالقوة صورة معينة عن السلطة 
الشرعية وذلك بواسطة تمويه المنشاً الحقيقي التاريخي للدولة وتزييفه. هناك خصيصة أساسية 
للايديولوجياء كل ايديولوجيا هي : تشويه العملية الحقيقية لمجرى التاريخ من أجل المحافظة على 
تأييد الشعب لصورة مُنْمُدّجة ومثالية عن الشرعية. وهنا نفهم السبب في اختلاف التركيبات 
الويديولوجية عن المخطاب النبوي الهمادف إلى الترميز (- ترميز الوجود البشري) وعن الخطاب 
العقلاني الحادف بطبيعته إلى إنجاز أو تحقيق المعرفة الموضوعية. وعندئلٍ نفهم أيفنا مسؤواة 
الدولة القائمة على العنف والقوة في تحويل الرموز المنفتحة*' للدين لصالحهاء أي محويلها إلى 
نوع من النظام القسري لما يدعى بالدين الارنوذكسي” ١‏ «المستقيم) أو «الصحيح) ) وما عذداه 
فهرطقات وأضاليل). إن الأرثوذكسية بنسختيها السنية والشيعية ليست شيعا آخر غير الدين 
الرسمي الناتج عن التعاضد والتضامن بين أغلبية من يدّعون بالعلاء (أي رجال الدين) وبين 
الدولة. هذا الأمر شديد الوضوح فيما يخص الأمويين والعباسيين. ولكننا فيها يخص مصادر 
التاريخ القديمة نعتمد على مؤرخي الفترة العباسية وفقهائها أكثر بما نعتمد على مؤرخي الفترة 
الأموية نظراً طيمنة المؤلفات التي كتبت في الفترة العياسية"**». ولهذا السبب نلاحظ أن كلمة 
ملوك تخلع على الأمويين وليس على العباسيين الذين طوروا مفهوم الخليفة ونشروه بصفته الممثل 
المقدس للسيادة العليا الالحية». 


إن جميع النظريات التى بلورها الفقهاء من أجل الرد على حاجيات الدولة الرسمية وتلبية 


(#) لتوضيح كلام أركون بشكل أفضل عِكن القول بأن السيادة العليا للنصوص كانت هي التي 
تؤسس سلطة النبيى وتبررها وأن الحضور الشخصي الجيذاب للنبي هو الذى كان يجلب إليبه الأتبام 
والأنصار عن طريق رابطة الانتساب العفوي والطوعي الحض . أما في زمن الأمويين والعباسيين فقد 
حصل العكس . أى أن السلطة السياسية ص التي أصبيحت تتللاعب بالسيادة العليا للنخصوص وتحوطا 
لصاللكها وتجعلها تقول كل ما يعور وجودها وبرسة شرعيتها. وأصبحت تفرض انتساب الناس إليها عن 
طريق القوة. 
(*##) اللقصود بذلك هو أن اللغة الدينية في الحظة انبجاسها الأولية هي لعْه مجازية رمزية منفتحة علل 
اللاحتاللات وللعاني كافةء وقابلة الشى أنواع التحيين والتجسيدات التارعنية. ولكن الدولة هي التى 
حت من عمقها وخصوبتها الرمزية وحولتها إلى أرثوذكسية جافة وقوالب جامدة. بل أكثر من ذلك أنها 
حجيت الأصل الحفيقي والتاريخي للأمور وجعلت الناس يعتفدون عرور الزمن أن الأرتودذكسية حي الدين 
الصحيح والقوبم وما عداها ضلال فى ضلال. 
(#*#*) من اللعروف أن العباسيين قد حاولوا !لطا من قدر الأمويين وتشويهبهم إلى أبعد حد. وهذه 
كوه الو ولذا فإن كتب التاريخ العربي الكلاسيكية الكتوبة فى ظل 
العباسمين متآثرة بطبيعة الخال بتوجيهاتهم الرسمية. 
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طلباتها ينبغي أن تصئف ونين تحت عنوان النشاطية الايديولوجية في الفكر الاسلامي. على 
الرغم ثما ذكرناه ميقا يبقى شيا القول بأننا نجد في هذه النظريات تأثير النموذج الأعل 
للسيادة العليا بالصورة التي عرضت فيها واستيطنت من خلال النصوص الأساسية التي يدّعيها 
الكراث : أي القران والحديث ونج البلاغة والخنطابات المتنوعة المجموعة قُُ الخللاصات الفقهية 1 
والأنطولوجيات» الخ . . . كل هذه النصوص مليئة بالتجارب الوجودية المحركة للتاريخ والمع 
عنها بلغة أصيلة وموجزة وشاعرية. ويمكننا أن نتوصل من خلال هذه الأدبيات إلى الأوجه الثلاثة 
للسيادة العليا :- 


١‏ الجانب الايديولوجي الذي يستخدم لتقوية الصورة الشرعية للدولة الرسمية أو لتذكير 

الحكام بنوعية الحكم المثالي الذي ينبغي تقليده دوماً. 
الجانب الأسطوري والمؤسطر الذي يتمثل فى الخلق الأدي للشخصيات النموذجية الكبرى 

للسيادة العليا وذلشك بواسطة إسقاط كل الفضائل وصفات الكفاءة العالية على الشخصيات 
التارحية من أمثال : حمل وعللء وعمر بن الخطاب. وعمر بن عبد العزيز. وأبو بكرم 
الك 

 *‏ والجانب الثالث يخص السيادة العليا أو الحيبة الششخصية الأصلية والأولية المرتبطة 
الصادق ,2 الخ . 5 


إن هذا الجانب الثالث هو الأكثر عمقاً فيا يخص التشكيلة التراتبية الهرمية للذاكرة الجماعية 
التوصل إلى بعض جوانب هذا المستوى العميى عن طريق التقييم النقدي للعناصر الايديولوجية 
والأسطورية وحجم تواجدها في كل شخصية من هذه الشخصيات بالقياس إلى الحقيقة 
التاريخية. لا شك في أن هذه العناصر الأسطورية لازمة لنا لمعرفة كل جوانب السيادة العليا. 


فيا بخص الفترة التأسيسية» ينبغى آلآ نركز الانتباه فقط على الدولة ومجريات تطورها. ذلك 
أنه قبل أن تتمكن الدولة من السيطرة على كل حقول الفعاليات الاجتاعية والثقافية كانت 
السيادة العليا قد انبثقت وتوسّعت من خخملال دراسة اللغة العربية والتاريخ العري (من أخبار 
وآثار) والشعر والتفسير والمناقشات التيولوجية وإنجاز القانون. وف القرن الحجري الأول كانت 
هناك عدة خطوط من -التطور أو عدة احتالات لا تزال ممكنة"». وقد عبر عن ذلك بشكل واضح 





(©) هنا ينه أركون بشكل غير مباشر إلى فكرة أساسية في كتابة التاريخ أو في علم التاريخ الحديث. 
يريد القول بأن عل التيار النتصر ألا يتبجح كثيراً وبنارٌ ويحتقر الآخرين . فانتصاره لم يكن مضموناً منذ 
البداية واغغا كان يشكل احتالية واحدة من جملة احتّالات أخرى عديدةء كانت موجودة وممكنة ولكنها 
فشلت. اوهذا السبب ينبغي علينا الدتخلل عن كتابة التاريخ عل الطريقة الخطية التقليدية (عكندغدفل) التي 
كانت متبعة سابقاً ولا تزال متبعة في المجال العربي. تعنى الكشابة الخطية أن التيار الناجح والظافر في - 
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جدا ابن المقفع عندما كتب رسالته الشهيرة: رسالة الصحابة". ولكن كل الحركات 
الايديولوجية المتصارعة في سبيل السلطة أو نيل الاستقلالية عن الدولة الجديدة كانت تنتسب 
جميعها إلى مصادر السيادة العليا ذاتها: أي إلى القرآن والتموذج المثاليى الذي جسده النبي محمد 
المعروف من خلال الحديث والسيرة. لتوضيح السيادة العليا وبلورتهبا احتاجت الدولة لكل 
السيادة التقنية (أو العلوم التقئية) الخاصة بالإخباري (- عالم الأخبار) وعالم اللغة والنحوي وعالم 
الكلام التيولوجي والفقيه. إن الفضائل والمخنصائل المتجمعة تحت مفهوم العدالة (- محدث عدل) 
كانت تمثل الشرط المشترك والضروري المطلوب توافره في كل ناقل أو قاض أو مجتهد أو إمام أو 
خليفة. هنا نجد أنفسنا إزاء يجموعة ذات مغزى ودلالة من الصفات والوظائف وأنواع السلوك 
الخاصة بمفهوم السيادة العليا في الاسلام . ونلاحظ أن على المسلم المشالي (- المسلم الحقيقي) أن 
يقلّد تماما ويعيد إنتاج النموذج المثالي الكلي الذي جسّده محمد (وعل بالنسبة للشيعة) الذي كان 
قل جمع في شخصه كل صفات السيادة العليا والحيبة والهبة اللدنية (- الكاريزم). وبالفعل سوف 
يُقلّد هذا النموذج الأعلى بشكل لا نبائي وبطرق ختلفة جدا في كل بلاد الإسلام. سوف 
يُقلّدونه على طريقة المهدي (ظاهرة المهدي بن تومرت في المغرب الكبير مثلا) وعلى طريقة الأولياء 
والصلحاء من المراسطين وطريقة الصوفي والقاضي والعالم والواللي وحتى أصغر مؤمن في الآأمة 
يحاول جاهداً الحصول على بعض اغيبة والسيادة الدينية عن طريق السير على خطى النبي أو علي 
أو حمر أو الائمة والأولياء الآخرين الذين يمثلون بشكل أكثر محسوسية ومباشرة مشاله المحبوب. 
وهذا الجانب من السيادة العليا هو جانب جماعى مستقل عن الدولة التى ينظر إليها لهذا السبب 
بمثابة المتلاعب بالسلطة وخصوصاً بعد أن حل نظام السلطنة والإمارة محل الخلافة. ويمكن القول 
بأن تموذج السيادة العليا المثالي والشعبوي المعمّم من خلال المواعظ ومختلف أنواع القصص 
المروية عن الآنبياء والصحابة والأئمة من قبل القَصّاصٍ الشعبيين كان قد ذاع وانتشر بشكل أكثر 
اتساعا ودواما من السلطة السياسية المحصورة بالدولة فقط وببعض المنتفعين من خدامها. كانت 
هذه السيادة الشعبية قد انتشرت كنظام مشكّل من الصور المثالية المرغوبة عن الفكر الأخلاقي 
الروحي والسلوك الأخلاقي الروحي أيضاً. ولكن» ينبغي أن نضيف قائلين بأن هذا النوع من 
السيادة العليا أو المشروعية العليا كان قد هُضِم واستبّطِن ولا يزال يُستبطن من قبل الخيال 
الجماعي أكثر مما كان قد حظي ببلورة من قبل الفكر النظري والنقدي. هكذا نفهم لماذا أنه من 
السهل على النطاب الاسلامي المعاصر أن يجيش المخيال الاجتباعي من أجل القيام بشورة 


- التاريخ ععثل الحفيقة كلهاء وأنه يمثل الخط الوحيد المكن في التاريخ وما عداه فلا وجود له ولا أهمية. 
ولذا ينغي كتابة التاريخ من خلاله بشكل خطي متسلسل مع الزمن يسرد سيرة السلالات ولللوك 
والبطولاات. . 

وهذا ما يدعى . في الصطلح الحديث. بالعقلانية المركزية الى شهدها التراث العربي - الاسلامي كي 
شهدها الثراث الأوروبي وأن يكن بأشكال مختلفة ودرجات متفاوتة. وتفكيك العقلانية للركزية الأوروبية 
التى يقوم بها حالياً الفلاسفة الفرنسيون إفوكوء دربدا. . .) يمكن تطبيقه فيا يخص تراثنا. وهذا ما يفعله 
أركون. 
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إسلامية تسترجع من جديد الموضوعات المحورية للنموذج المثالي الأعلى المرسخ في الروح الجاعية 
أو في الخيال الإسلامي المشترك منذ قرون وقرون. وكلما قُلْصِت السيادة العليا إلى مزيج من 
الصور المثالية المشكلة للمخيال الاجتماعي كلما راحت تمارس فعلها كقوة جماعة جيارة من السهل 
توظيفها واستثارها في الحركات الثورية من قبل القادة والمناضلين السياسيين (أنظر هذا الصدد 
قصة كل الأشخاص الذين اتخذوا لقب المهدي في السودان والسنغال والمغرب الكبير والمبشرين 

الإسماعيليين وحتى الخميني مؤخراً) . 

لكي نكمل هذه الملااحظات القصيرة. ينبغي أن نذكر سيادة الشاعر والشعر أو هيبة الشاعر 
والشعر وتأثيرهما هيوه في الفترة الأموية وأوائل الفترة العباسية. كانت الدولة الجديدة بحاجة 
إلى مساعدة الشاعر مثلما كانت بحاجة لدعم الشخصيات الدينية الكبرى كالحسن البصري . 
ونحن نعرف الدور الذي لعبه الشعراء الكبار من أمثال جرير والفرزدق والأخطل وكثير ع 
ويشار بن برد. الخ . . . لقد استخدمت هيبة الأعبال الفنية وسيادتها كدعائم ايديولوجية مثلها 
مثل سيادة النتصوص الدينية والشخصيات الدينية*». ويمكن لإلحخاح الطلبات الرسمية للدولة أن 
يساعد على شحذ قريحة الشاعر وإبداعه وهذا ما حصل في بعض الحالات. ولكنْ. يمكنها كذلك 
أن تحول أفضل المواهب وأفضل الشعراء إلى نوع من البوق الدعائي المبتذل. ويكمن الشيء 
الأساسي في كل هذا الموضوع في الديناميكية التاريخية التي أدخلتها الدولة على كل مستويات 
الوجود الاجتماعى والثقافي» وفى حقيقة أن السيادة العليا والسلطة السياسية تتفاعلان وتتداخلان 
باستموان: فى كل التقول وتمكسات ف الغباية الحركة الكلية للمجتمعات البشرية التى اخترقتها 
الظاهرة الإسلامية. ْ 


© العقيدة والسيادة العليا الفكرية 


تعني العقيدة هنا كل العقائد والمسليات المقبولة دون أي تساؤل أو مناقشة بصفتها مادة 
للإيمان . والعقيدة الاسلامية هي عمتيا ذاتها لكل المسلمين وذلك في خطوطها العريضة ومبادئها 
الأساسية. ويمجرد أن يقبل الشيء الأساسي فيها (أي نواة العقيدة), فكل مجتهد يستطيع أن 
يطور عقيدته الي تقبل أو ترفض» تبضم أو تستبعد بعض العناصر اللاعقلانية9" , 

كان على الفكر الاسلامي ضمن السياق الفكري الراقي الذي ساد الحواضر والمدن الاسلامية 
أن يعقلن عناصر كثيرة من العقيدة الاسلامية. وكان أهم عمل انجز في هذا الاتجاه قد تمثل 
يعلمين مشهورين: علم أصول الدين وعلم أصول الفقه. أما الأول فهو يطابق ما نسميه اليوم 
بالتيولوجياء وأما الثاني فهو يطابق علم المنبج وإذا ما وسّعنا منه قليلا قلنا بأنه يُطايق أيستمولوجيا 
القانون. سوف نركز انتباهنا 7 أصول الفقه لأننا نستطيع عندئذٍ تحديد مضمون الاجتهاد 


(*) أي استخدمت كدعائم ابديولوجية لترسيخ مشروعية الدولة وبالتالي ترسيخ سلطتها. ونان دور 
الشاعر انذاله قسية دور الصحافة والصحفين اليوم ف الدفاع كن أحزاب السلطة وللعارضة. وقل حول 
بعض الشعراء إلى أبواق: للسلطة وففدوا مواحيهم . ولكنهم ربحوا عيشهم !. 1 
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ودوره بصفته يمثل الأساس الفكري والعقلي للسيادة العليا. 

دعونا نكرر هنا للمرة الثانية القول بعدم مطابقة المنبجية اللاستشراقية للادة المدروسة (- 
تاريخ الإسلام) أو عدم صلاحيتها. نلاحظ مثلا أن آن. ك. س. لامبتون تقدم مجرد عرض 
وصفي بسيط لعلم الأصول كما كانت قد استخدمت من قبل مؤلفي السَنْة المأذونين (أو ذوي 
الأحقية التمثيلية) . لكنها لا تقول شيئاً عن مدى صصلاحية الفرضيات الضمنية المستخدمة من 
قبل هذا العلم الذي كان يدعي بأنه مارس ضبطا علمياً شديداً على ذاته. يضاف إلى ذلك أننا 
نعرف كيف أن دولا إسلامية عديدة تقوي الشريعة اليوم وتدعمها عن طريق الاحتجاج بالسيادة 
العليا الفكرية للمجتهدين ل الذين أنجزوا المجموعات الفقهية الأساسية وعلم 
الأصول. هذا يعني أن سيادة الأصول وهيبتها ليست مجرد سيادة تاريخية تخص الماضي والعالم 
الباحث فقطء وإنا هى مشكلة ملحة وحارقة تخص الحاضر والسيادة العليا الفكرية والثقافية في 
كل المجتمعات العربية والاسلامية. ولذا ينبغى علينا أن نكون مؤرخين متبحرين ومفكرين 
جادين في نفس الحركة الواحدة من البحث والكتابة . 

إن علمي أصول الدين وأصول الفقه مترابطان» وكلاهما يرتكز على الفرضيات التالية : 

لقا أوضل اللهبوحيه محمد ل لجة عرية تاضعة وواضحة متيورفة بع ابل كل الشعيرثك 
الناطقة بالعربية . ومهذا الشكل أصبحت اللغة العربية متعالية ومقدّسة من جهة ثم مؤكدة في 
بعدها البشري من جهة أخرى . 

هذه الفرضية أو المسلمة الأساسية نتائج وانعكاسات عديدة تستحق التفصيل والتوضيح : 


١‏ إن اجتهاد الفقيه حتى يكون موثوقاً ينبخي أن يرتكز على معرفة كاملة بالنحو العربي 
والمعجم العري وعلم المعنى والبلاغة. وهذا السبب نلاحظ أن كل خلاصات أصول الفقه 
ومؤلفاته تبتدىء بمقدمة لغوية تخص مسائل اللغة العربية. 

- منذ أن كانت أصول الفقه قد اعتمدت وقبلت كعلم ذي هيبة ملزمة وسلطة لا تناقش 
كان الفقهاء قد توصلوا للمعرفة الكاملة المتطلية باللغة العربية. ولذا فلا داعي أبد] لمراجعة 
أعالهم أو مناقشتها. إنها صحيحة كل الصحة. 

المنبجية التى بلورها الفقهاء المتدربون بالعربية واستخدموها موثوقة إلى درجة أن كل 
الأحكام المشتقة من النصوص المقدسة تمثل بالفعل الحكم الصحيمح الصادر عن الله بالذات. 
لهذا السبب فالشريعة بكليتها هي القانود الذى قدمه الله مقدّسا ومتعالياً ولا يمكن تنقيح هذا 
القانون أو مراجعته من قبل أي مشرّع بشري . 

؛ - يتوقف الاستتخدام الصحيح للاجماع والقياس على القرآن والحديث. وهما يشترطان أيضاً 
في الشخص الذي بمارسهها الكفاءة اللازمة في اللغة العربية ومعرفة قراءة النتصوص . نلاحظ من 
حيث الممارسة العملية كا جرت في التاريخ) , أن الإجماع والقياس كانا دائا محلا للخلاف 
والجدال بين المسلمين. أما القرآن والحديث فقد قبلا كمصدرين صحيحين وثابتين للقانون المثاللي 
الأعلى. ولكن, إذا كان القرآن عل بنسخة واحدة لدى كل المسلمين. فالأمر يختلف فيا 
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ينخص الحديث؛ فهو ينقسم إلى نسختين مختلفتين هما: النسخة السنية (البخاري. مسلم 
والآخرون), والنسخة الشيعية (الكلينيء» ابن بابويه). يضاف إلى ذلك الخلاقات الحاصلة في 
القراءات والتفاسيرء هذه الخلافات التي نتجعل علم الأصول أقل موتوقية وهيبة نما يدعيه عادة. 
إذا كنا نثير مشاكل القراءة طلقا للا لسنيات وعلم السيميائيات الحديثة دكا فعلت 5 مكان آخرى 
انظر: قراءات في القرآن) فإننا نستطيع أن نشرع بمهمة لم يشرّع بها أبداً في الفكر الاسلامي من 
قبل ألا وهي : نقد العقل الاسلامي. غنيى عن القول أن النظرية الشيعية للاجتهاد المستندة على 
السيادة العليا للأئمة (- معصومية الأثمة) والمستندة على مرجع التقليد تدخل في نطاق هذا النقد 
الفلسفي والتاريخي الذي شرعت به9". 

؟ - التراث والسيادة العليا 


كنا قد أشرنا فيا سبق إلى التراث بصفته مصدراً للسيادة العليا وكفضاء لانتشارها وتوسعها. 
لكن. ينبغي ألا نقصد بذلك فقط المفهوم التقني للتراث التبوي أو السئة وإنما كل المعرفة 0 
والعادات والقيم الى ضمنت الحفاظ على النظام العام لللأمة وضمنت لا أمنبا وهويتها. 
السئة أو الحديث (النبوي بالطبع) , هي عبارة عن انتخاب لحملة عناصر دون أخرى داخل 9 
ضخم لأحاديث أخرى أكثر اتساعاً وتتوها وذلك في ظل سيادة النبي العليا وهيبته. ليس علينا 
أن نناقش هنا مسألة صحة الأحاديث أو عدم صحتهالء ذلك أن اللشىء المهم بالنسية لموضوعنا هو 
أن كل الاحاديث المجموعة في كتب «الصحاح» تقدم غطاء التبرير والشرعية لفكر المسلمين 
وسلوكهم في المجتمع . والتراث الكتابي المقدس الذي يتمثل العناصر القيّمة للتراثات المحلية 
ويدمجها في إطاره الخاص هو وعي الأمة الدينية كلها على مدار تاريخها. وعملية تكثيف التاريخ 
هذه في التراث وتجميعه ثم السيطرة على التاريخ من قبل التراث كانت قد ابتدأت منذ وقاة 
النبي . نحتوي هذه العملية في أحشائها عل ذلك الصراع المستمر والدائم بين التراث / والبدعة. 
ويظهرمن خلال هذا الصراع قا ذلك التوتر بين مشروعية القيم الترائية المهضومة 
والمستبطنة / وبين سلطة الأفكار والاكتشافات والأحداث التي لم تهضم بعد ولم يتم تمثلها (وهذا ما 
ندعوه اليوم بالحدائة) . 

دعونا نحاول الآن توصيح جدل كهذا أو ديالكتيك كهذا من خلال الإجابة عن الأسئلة 
الثلاثة التالية : 

١‏ ما نوع السيادة العليا أو المشروعية العليا المقدسة التي رسخها التراث أو خلّدها؟ 

؟ ‏ كيف يكون التراث مُلرْماً ويفرض هييته؟ 

٠‏ - ما قيمة السيادة العليا التي عبر عنها التراث أو تجلت في التراث؟ 

)١‏ إن هيبة التراث الكتابي المقدس وهيبة التراث الشفهي كذلك مرتبطتان بذاكرة الجماعة 
بالحيئة الي كانت قد يدت عليها من قبل أكثر أعضائها حكمة ونعقلا وأكثرهم ثقافة وتءلمأ. في 
الواقع. إن الفرق بين التراث الكتابي المقدس والتراث الشفهي يكمن فقط في مسألة الكتابة التي 
هي ظاهرة ثقافية مرتبطة بانتشار الدولة المركزية القوية. وعلم اللسانيات الحديثة المطبق على 
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الخطابين الكتابي والشفهي يبين لنا وجود اختلافات مهمة في ممارسة العقل لوظيفته وآليته في كل 
منبه| وفي طريقته لتشكيل الفكر وبلورته والتعبير عنه. ولكن هذه الاختلافات ليست مرتبطة 
بالضرورة بالتفوق الأزلي للتراث المكتوب على التراث الشفهي . ينبغي علينا هنا أن تعير انتباهاً 
خاصاً لتلك النظرية التيولوجية المزعومة للتراث» وذلك لكي نكتشف أسسها الايديولوجية التي 
فرضتها الطبقة الحاكمة وخذامها من المثقفين2"9. وهذه هى أيضاً مهمة جديدة بالنسبة ل «أهل 
الكتاب») جميعهم من يهود ومسيعحيين ومسلمين الذين كانوا قل انتجوا وطوروا ثلاثة تراثات كتابية 
مقدسة ومتصارعة. وقد أسسوا تراثاتهم على نفس الثنائيات الانتربولوجية الضدية من سيادة 
عليا/ وسلطة سياسية. ومن أسلوب التعبير الشعري / وأسلوب التعبير المنطقي المركزي. ومن 
الوثنية أو الشرك وتعددية الآهة بصفتها موقفاً فلسفيا/والنزعة التوحيدية التى احتكرها الفكر 
التيولوجي ومساره المحتوم نحو الأرثوذكسية”". . 


إن سيادة التراث الكتابي المقدس وهيبته مشروطة بمدى قيمة كل شهادة من الشهادات التي 
وصلتنا. فنحن نجد أن جيل الصحابة هو وحذه الذي رأى وسممع وشهد الظروف الأولى 
والكليات الأولى التى نقلت فيهما بعد على هيئة القرآن والحديث والسيرة. إنه لمن الصعب تارمخياء 
إن لم يكن من المستمحيل؛ التأكيدُ على القول بآن كل ناقل قد سمع ب الفعل ورأى الشىء الذي 
نقله. على الرغم من هذه الحقيقة؛ فالنظرية التيولوجية المزعومة قد فرضت بالقوة فكرة إن كل 
الصحابة معصومون في شهاداتهم ورواياتهم*". 

يعترف التراث")_نفسه بأنه بعد ذ فترة الصحابة حصل تدهور وانحطاط في قيمة المعلومسات 
ودرجة صحتها وموثوقيتها. فقد أضطر البَقلَةٌ (الناقلون) للاعتاد أكثر فأكثر على الرواية أو القصة 
التي تضعها الذاكرةء وهذا يعني الاعتراد على على الرواية التي تسرد بشكل فني وأدبي جذاب الكلام 
الأول والأصلي الذي فيل في ظروف وجودية فريدة من نوعهه*"». إن صياغتي للمسألة بهذا 
الشكل تبدف إلى إثارة مشاكل عديدة من تاريخية وأدبية ونفسية واجتماعية والْسنية وسيميائية 
دلالية. الخ... وينبغي أن نقوم بنقد جذري لكل التراث ضمن الخط الذي افتتحه مال 
الفيلسوقف كدر ن كاي فن السرد [منشورات مركتز الأببحاث العلمية الفرنسية 
1ع والزمن والحكاية [في ثلائة أجزاء - منشورات سوي. (1945- 1586)]. والتراث 
سواء كان مأخوذاً بالمعنى المثالي والكبير للكلمة أم بالمعنى العادي يظل حياً ويفرض هيبته وسيادته 
ما دام قادراً على حماية نفسه من تأثير الحو العلمي المحيط به والمتغير أو المتحول. سوف أقدّم فيما 
بعد مثالا حديث العهد جداً ولكنه ذو دلالة بالغة على هذه الممارسة الاجتاعية ‏ الثقافية لآلية 
الحمابة . في الواقع أن هذه الحماية كانت قد أَمّنت للتراث حتى اليوم من قبل المسلمات التالية: 


١‏ 1 الصحابة معصومون 2 وقد نقلوا بحر ص , وأمانة كلية النصوص الصحيحة والوقائع 
«التارخية» المتعلقة ببعمة محمد 


؟ - لقد واظبت الأجيال التالية على عملية النقل ذاتها للتراث المقدس الذي أخمذ عن 
الصحابة مع التحلي بالتيقظ النقدي في النقل . 


نا ا 





كانت نتائج هذا النقل قد سجلت كتابة في المصحف وكتب الحديث الموثوقة: أي 
«الصحاح؟ . 


كل الأثيات التاريخية وس ا د التراث وتدعمه بقكرها تكن ود 


لقد أضاف العلياء المحتهدون للنصوص المقدسة النصوص القانونية (أو القانون المقدس) 
ا طقا للمبادىء والمنبجيات نفسها 0 مم 5 علم أصول الفقه , 


7 منصهر) كلا داخحل ا المقدس ومضبوط كلياً بواسطة التراث اللقدس. هذا 0 
موجه إذن نحو الخلااص ل ل تاريخ النجاة) . 


التراث ا الاسلامية وترسيخ را 


؟) هكذا نرى الآن بشكل أفضل كيفية تشكل هيبة التراث وسيادته. ونلاحظ أن الجماعة (أو 
الأمة) تحترم فيه وترى فيه ما كانت قد انتخبته وانتقته من تاريخها الخاص بالذات ثم دمجته في 
ذاكرتها الأسطورية ‏ التاريخية . ويكمن سر مثل هذه السيادة أو الحيبة في عملية الانتخاب هذه 
(أي في الاحتفاظ بعناصر معينة وحذف آخرى) وفي المعايير التي اتبعت لتنفيذه. ويكمن أيضاً في 
عملية المزج الموجودة في كل تراث بشري بين الأساليب الأسطورية في المعرفة وبين العناصر 
التاريخية . 

إن مفهومي الانتقاء والذاكرة الأسطورية ‏ التاريخية مستبعدان كلياً من قبل بنية التراث 
والغايات التي يستهدفها التراث. فهو لا يعترف بهما. إنها يدخلان في دائرة اللامفكر فيه داخمل 
التراث ذاته لأنبهما إذا ما فكر فيهما أدّيا إلى اكتشاف كل ما كان التراث قد حاول إخفاءه وطمسه. 
من هنا نفهم السر في رفض المسلمين بالأمس واليوم للعلم الاستشراقي المطبّق على دراسة 
الحديث والسيرة والقرآن. فهذا العلم بحط من قدر المعرفة الأسطورية عن طريق استخدام 
مسلات المنبعجية التارخانية الوضعية دون أن يقوم بأية محاولة فكرية لتعميق مفهوم الذاكرة 
الأسطورية ‏ التاريخية انتربولوجياً وفليقنا. من المعروف أن هذه الذاكرة تشكل قاعدة التراثات 
المسيحة والغريية انفنا. لهذا السيب فنحن نلح على طرح السؤال التالي: ما هو التراث الملزم ذو 
السيادة والطهيبة أو كيف هم؟ لا ريب أننا نحتاج إلى معرفة التسلسل الزمني الدقيق للأحداث 
والوقائع الصحيحة والشخصيات التاريخية» الخ. . . ينبغي اكتشاف كل ذلك على الطريقة 
التاريخية الوضعية التى لم تطبق بما فيه الكفاية على التراث العربي ‏ الاسلامي حتى الآن. ولكن 
من الخطأ والضلال أن 0 هذا التاريخ الواقعي والوصفي عن نسغه ودعامته الخيالية 
الأسطورية الشغالة والفعالة في كل الترائات الاجتماعية الثقافية. وتعتبر هذه النقطة المنهجية التي 
نذكرها ونلح عليها في معظم كتاباتنا فتحاً حديث العهد حققته الدراسات الراهئة في علم 
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التاريخ . هذه الدراسات الى تخد هينه انتريولوجيا الماضي *'. 


كان التوتر بين النزعة التاريخانية (أو التاريخوية) وبين الأسطورة قد بلغ حدأ عالياً عندما 
فرضت الخركة المعتزلية عقلانيتها كايديولوجيا رسمية (في زمن المأمون). ولكن. لا عقلانية 
المعتزلة ولا النزعة التقليدية للمعارضة الدينية التي وقفت في وجهها (الخركة الحنبلية) قد حظيت 
بتحليل جديد ومضيء ضمن منظور الصراع (التوتر) الشهير والشامل بين الأسطورة والعقل!**. 
وبين العامل العقلاني وعامل الخيال الاجتماعي . وإذا ما أتيح لنا القيام بهذا التحليل فسوف نعلم 
أن الحل لايكمن في المحاجات الظاهرية والتهم التي تبادلها كلا الفريقين ونحاريا بهأء وإنما يكمن 
أساساً في كلا النظامين المعرفيين المتمثلين بالعلوم العقلية من جهة (هذه العلوم التي دعاها 
المعارضون التقليديون ب (الدخيلة) وبالعلوم الدينية أو النقلية من جهة أخر ى*". لماذا ربح 
التراث الاستبدادي التقليدي هذه الجولة في خباية المطاف؟ وكيف؟ يمكن اكتشاف الختواب عن 
هذين السؤالين عن طريق استخدام منبجيات علم النفس التاريخي وعلم الاجتاع الحديث. 


*) ما هي إذن قيمة السيادة العليا المعبر عنها في التراث والمارسة من قبل التراث؟ بكلمة 
أخرى : ما هو دور العقلانية والمخيال, أو العامل العقلاني والعامل الخيالي على الترتيب في نشأة 
التراث وممارسته لوظائفه وآلياته؟ على أي مستوى وبأية درجة تنبثق العقلانية في فضاء اجتماعى - 
ثقافي مغموس بالمعرفة الأسطورية؛ أو تهيمن عليه المعرقة الأسطورية؟ إذا ما نجحنا في الإجابة 
عن هذه الأسئلة تاريخياً فسوف نضطرٌ عندئظٍ لمواجهة المسألة الفلسفية المتعلقة بالمعرقة الأسطورية 
والمعرقة العقلانية . 

وحتى فيما يخص المجتمعات الغربية الحديثة نجد أن عذاء الاجتماع المعاصرين لا يزالون 
يتحدثون عن «المؤسسة الخيالية» لماء أو التأسيس الخيالي لها”'". ماذا يمكن أن نقول إذن عن 
المجتمعات القروسطية؟ قُِ الواقع نحن نستخدم في حدائتنا الراهنة مصطلحات غير دقيقة 
كانت قد بلورت وأنجزت 4 المناخ الوضعي للقرن التاسع غشر الأوروبي من أجل دراسة الأديان 
ولص عه ذلك الشىء المدعو ب «الدين الشعبي»: أي دراسة العجيب الساحرء والخارق 
للطبيعة. والمقدس. والدنيوي والعلاني» والمعجزة. والهميبة اللدنية أو الميبة الشخصية (كاريزم). 
والخرافات, والبقايا العتيقة» الخ . .. كل هذا الجهاز المفهومي مرتبط بمخيال سلبي اعتبر من 
قبل الوضعيين في القرن التاسع عشر بأنه مضاد للعقلانية الإيجابية المحسوسة”". إن المخيال أو 
الخيال مشكل من الحكايات الخرافية والتصورات الوهمية والحكايات الشعبية والعقائد 
الأسطورية. الحخ... أما العقل فهو يمثل الملكة النقدية والتحليلية المسؤولة عن الضبط العلمى 





(#6) هذا المصطلح «انتربولوجيا اللاضى» من اخختراع عام التاريخ الفرنميى الشهير جورج دوبي». استلا 
تاريخ القرون الوسطى في الكوليج دوفرانس. 

(*#) وهذا هو الصراع المعروف منذ البونان بين ال (2898008) واللوغوس (10805). مأساة الوضعية 
التقليدية (التي تشكل حت الأن المنهجية الأساسية للاستشراق) هو أنها مممل الاكتشافات الحديثة فيا 
تخص الخيال وللخيال وتأثره على حركة التاريج وأفعال السشر. إنها لا تعترف إل" بالوقائع الشائتة تااعف. 


ااا 





والدقة العلمية المؤدية إلى توليد المعسرفة الصحيحة. كان الفكر العربي ‏ الاسلامي المتأثر جدا 
بالتيارات القوية للفلسفة الأرسطوطاليسية قد احتضن هذا التضاد الثتائى الخاطىء وطوره على 
الرغم من تأثير التيار الفلسفي الآخر: أي الأفلاطونية والأفلاطونية الجديدة”". 
من الناحية التاريخية» ينبغي أيضاً أولاً أن نشدد على ظاهرة انعدام وسائل الاعلام القوية التي 
تشهدها عقلانيتنا الحديثة اليوم من مجتمعات القرون الوسطى . لم يكن هناك ورق (صناعة الورق 
ا تكن قد ابتدأت بعدٌ) وكانت الوثائق المكتوبة على أشياء غير الورق قليلة ولى يكن قد ابتدأ 
تعميم التعليم في المدارس (أنظر هنا أهمية الدور المتأخر للمدارس الرسمية ف تقوية الأرثوذكسية 
الي ل استخداماً ضيقاً وفاتيا للعقلانية). ولم تكن توجد أدوات تقنية أو تكنولوجية؛ أو 
بالأحرى أنها إذا ما وجدت كانت ضعيفة وقليلة» هذا بالإضافة إلى وجود إدارة رسمية 
(نيروقراطية الدولة) ضعيفة ومحدودة الاتساع. . . على العكس من ذلك. نلاحظ أن تراث 
الثقافة الشعبية المرتكز على قانون العِرّض أو الشرّف والطرائق العملية البراغماتية للتعلم والعمل 
أو الممارسة ا حالة 0 والحرفيين) ثم «الرأسمال الرمزي»”" والوعي الجماعي المنبئق على 
هيئة رؤيا كونية مشير . كل ذلك كان مهيمناً من الناحية التوسير اس (العددية) والبنيوية 
(المقصود أنه كان 00 معظم قطاعات المجتمع). ينتج عن ذلك أنه كان على المخيال 
الاجتماعي أن يلعب دورا إيجابيا ومستمرا وحاسم]| على جميع مستويات الوجود الاجتماعي 
والثقافي. لا يمكن فصل التراث المدعو إسلاميا عن هذا السياق أو المناخ العام . ولكن. نلاحظ 
منذ فترة ظهور القرآن نفسه*" أنه قد استهدف بورع منن العقلنة الي تصهر وتتمثلٍ القناعات 
والعقائد والتصورات المعتبرة وكأنها مادة للإيمان ولكنها في الحقيقة مرتبطة نفسياً بالمخيال 
الاجتماعي . كان العقل الوضعي الاستشراقي قد عبر عن هيبة أو سيادة هذا النوع من العقلانية 
بمايدعى ب «الحكمة الشرقية». والحكمة هي عبارة عن موقف بسيكولوجي وسلوك عملي ثم 
أسلوب في المعرفة وفكر وإدراك وطريقة تحسس وإحساس . إنها عبارة عن محرك (دينامو) أخلاقي 
جماعي كان القرآن» والتراث», قد تمثله ووسعه ونشره . بهذا الدينامو الأخلاقي -الروحي ومعه 
امتزج العاملان الخيالي والعقلاني بشكل عميق جداً إلى درجة أن الانسجام الكامل النموذجي 
والبعد الداخخلي الشخصي يشكلان الصفتين الأساسيتين للإنسان الحكيم الممثل للتراث الحي 
(أنظر مهذا الصدد «علم النفس» كما يحدده القرآن من خلال كلمة «قلب»؛). لا يمكن الفصل بين 
هذا الجانب الايجابي للسيادة العليا الخاصة بالتراث الحي وبين جانب آخر سلبي يتمشل بعملية 
المراقبة والضبط الدوغغاتية والمحافظة التي تعرقل حركة التاريخ وتعرقل تحرره على جميع المستويات 
العلمية والاقتصادية والاجتاعية والسياسية والاختراعات والابتكارات. إن الموقف الحكيم 
والأخلاقي المذكور آنفاً يبقى هامشياً ومحصوراً بفئة الأقلية في المجتمع. هذا ني حين أن 
الاستخدام الايديولوجي للتراث يحظى بتأثير أوسع وأقوى بكثير على المجتمع. ولذا ينبغي علينا 
الآن أن نضيء مشكلة الايديولوجيات والسيادة العليا الملزمة الطاعة . 


60 الابديو لو جيات والسيادة العليا 


مفهوم الايديولوجيا شىء متأخر بلوره الفكر النقدي الحديث. وقد استخدم بشكل هائل ومشر 
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حقاً من قبل كارل ماركس الذي أثّر على كل الممارسة اللاحقة للعلوع الاجتاعية. لم يكتشف 
الفكر الاسلامي بعد أهمية هذا المفهوم وخصوبته. على العكس نجد أن هذا الفكر ينتج 
إيديولوجيات ظافرة تشوه حتى تاريخه الخاص وكل قيمه دون أن تترك للمواطنين أي منفذ على 
البحث العلمى المعاصر. يصرح الخطاب الاسلامي أو العربي باليلميّة (بالنزعة العلمية) 
ويدّعيهاء ولكنه يرفض في الوقت ذاته العلوم الانسانية والاجتماعية ويعتبرها مجرد إفرازات 
للمجتمعات الغربية وأداة ل غزوها الفكري. من الصعب أن نشرح للمناضلين الاسلاميين أو 
العلماء من رجال الدين المتدربين بالعلوم التقليدية والمنغمسين فيها أن العلوم الانسانية 
والاجتماعية هى الشىء الحيوي المعاكس والموازن للإيديولوجيات وآثارها السلبية المتولدة في 
المجتمعات الصناعية والنامية على السواء. 


فالايديولوجيات في المجتمعات النامية هي في معظمها سلبية وغير مطابقة للواقع ومشاكله. 
فقد وجدت هذه البلدان العربية والاسلامية نفسها مجبرة على تبني النموذج (أو الموديل) الغربي في 
التنظيم السياسي والاجتماعي والاقتصادي من أجل تلبية الحاجيات الضخمة للسكان الستزايدين 

ثرة هائلة. ولكلها توهمنا في الوقت ذاته بأنها تعود إلى الوراء؛ وإلى التراث الأصيل لكي تنعش 
اطلر الفكر والسلوك الإسلامي في الحياة ونحميه! من هو القادر على استعادة مثل هذا ل 
التاريخى؟ تنادي الإيديولوجيات الرسمية والناس معا هذا الشعار المشهور المنتشر في العديد من 
الأقطار «الثورية»: «من الشعب وإلى الشعب». إنهم لا يعلمون أن مضمون هذا الشعار يُعاكس 
بالضبط المبدأ الثابت والمستمر الذي اعتمدته التيولوجيا الإسلامية الكلاسيكية. يقول هذا المبدأ 
ما معناه: ينبغي إبعاد الجاهير (أو العوام) عن أية مساهمة في الاجتهادالذي يؤهل صاحبه لمارسة 
السيادة العليا الدينية وصلاحياتها. أنظر بهذا الصدد ما يقوله الغزالي عن «إلجام العوام عن علم 
الكلام». نلاحظ ف الحالة الراهنة للأمور أن أصحاب القرارات ف الأنظمة العرر بية و الوسلامية 
عددهم قليل جداء وكلهم تابعون للزعيم القائد سواء كان ملكاً أو رئيساً ا عاماً 
للحزب الواحد. أما العلماء من رجال الدين فهامش استقلاليتهم أضعف من السابق بالنسبة 
للحكام والأنظمة السياسية. نهم موظفون لدى الدولة ومن واجبهم الحفاظ على الوهم 0 
القائل بوجود سيادة عليا روحية بدي السلطات السياسية وتسبغ عليها الشرعية. 


لااوشك 2 أن ظاهرة الإيديولوجيات قل وجدت ف الماضي العربي - الإسلامي . ولكدبا ضفي 
من الساحة أو : نقِدت تحت اسم الطوائف والمرطقات والضلال الديني . والجدال الحا-, المثير 
الذي جرى بين السئة والشيعة يقدم لنا مثالا ممتازاً للرهنة على وجود قاعدة لواو للعقل 
التيولوجي. وحده النقد الحديث للإيديولوجيات يستطيع أن يبين لنا كيف أن كل أرثوذكسية 


(#) فمن اللعروف أن ابديولوجيا البمين الفرسى (انظر جريدة الفيغارو وكل الؤسسات الضككمة 
اللحقة به تخارب بعنف الخلوم الانسانية والاججمماعية الخديثة. وخصوصاً إذا ما كانت ذات توجه يسارى 
وتحرريى عميق. فهي تروّج مشلا لأفكار رعون بودونء علم اللاجتماع الرسمي الرتيط بالأجهزة 
«الشرعية». وتحارب بيير بورديو الخارج علل شرعية اليمين وللفكك لابديولوجيته . 
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مرتكزة في النهاية على فرضيات إيديولوجية. وعندئذ نواجه (أو هنا نواجه) أزمة عامة للسيادة 
العليا: ولا أقصد فقط سيادة المؤسساتٍ السياسية أو سيادة التراث المرسخ والموروث الثقاني» 
وإغغا كذلك سسيادة العقل بصفته عدر أ للمعرفة البشرية وأداة لها 8 وتلاحظ اليوم أن مسالة 
السيادة العليا لا تعتمد عل أي مؤؤسسة ديئية ة أو علمانية معنذدة , ونلاحظ أنه كلما راح العقل 
يكتسب استقلاليته وينتزعها من السيادات العليا الخارجية عليه (كالوحيء أو الكنيسة., أو 
الشريعة. أو الدولة والنظام السيامي) كلما كبرت مسؤوليته قِْ جعل المعحرفة دروة عليا للسيادة 
واطهيبة المحترمة والمقبولة من قبل قبل الجميع. لا أقصد بذلك فقط المصرفة المستقلة عن 
الإيديولوجيات» وإنها أيضاً الفمّالة بما فيه الكفاية والقادرة على تفسير منشئها والسيطرة على 
آثارها . 
سوف نحاول الآن توسيع هذه الملاحظات عن طريق إلقاء نظرة على مسألة السيادة العليا 


ثالثاً: السيادة العليا والسلطات السياسية اليوم 
سوف نتفحص تحت هذا العنوان النقطتين التاليتين بشكل أساسي : 
١‏ مشكلة العلمنة. 
اعادة نه تقيبم للؤسلام . 


١‏ - العلمنة اليوم 


يقول الرأي الشائع بأن الإسلام لا يسمح بأي نوع من أنواع العلمنة. هذا الكلام صحيح 
إذا ما قيلنا 00 التقليدية للقانون المقدس المفروض قسرا في كل أنواع الحكومات السائدة 
ف المجتمعات الإسلامية . ولكن» كنا قد بينا سابقاً كيف أن الأنظمة الإيديولوجية كانت قد 
صورت وتدفت ثم قبلت وكأنها الحقيقة المستقيمة (الأرثوذكسية)* التي أوحى بها الله . ينتج عن 
ذلك أنه لا يمكن مقارية الدين بصفته نظاماً فعرفيا وزيمانياً تتلاعب به القوى الجاع المختلفة 

من أجل تحويل الأهداف الروحية الأولى إلى مبادىء إيديولوجية تهدف إلى تقوية ودعم نظام 
اجتماعي وسيامي معين . 


لقد فرضت الثورة الفرنسية العلمنة كبديل سياسي وفلسفي عن النظام القديم الذي سيطرت 
عليه الكئيسة. وقد أصبح الاقتراع العام مصدراً للسيادة العليا والهيبة في المجتمع دل من 


(#) هن اللعروف أن كلمة أرثوذكسية لطا معنيان: الأول أصلى أيتمولوجي يعني الخط المستقيم أو 
الطريق اللستقيم والصحيح ء والثان اصطلاحي حديث يعني الامت والانغلاق الذي برفض كل انتكار أو 
مجديد يخرج عن إطار السليات البدهية الح دودة ألبي تشكل الأرتوذكسية. وإذن فالأرثوذكسية مغابرة 
للبدعة. أي بللعنى الحديث والايجابي للكلمة: للتجديد والاختراع والابتكار. ولكن البدعة قد تتحول 
حي إيضاً إلى أرتوذكسية جامدة تقف في وجه البدع الجديدة والاكتشافات التالية التى تهدد مصاللكها. . 





ما 


الوحى المؤول والمطبّق طيلة القرون السابقة من قبل السيادات الروحية ‏ أو السلطات الروحية 
المأذونة. لقد نفذ حكم الإعدام بلويس السادس عشر ك رمز عن موت النظام الملكلي المقدس 
وانبثاق السيادة العللانية والسلطة العلانية. على العكس من ذلك» نلاحظ أنه عندما جاء 
الخميني إلى السلطة أراد محاكمة الشاه وإعدامه بصفته رمز لموت الطاغوت العلماني وظهور الإمام 
المقدس . 

والعلمنة هي أكثر من مجرد التفريق البسيط بين الشؤون الروحية والشؤون الزمنية. إن تفريقاً 
كهذا موجود عملياً في كل المجتمعات حتى عندما يُنكر وجوده ويحجَب بواسطة المفردات الدينية. 
وعندما يعترف به القانون ويدعم من قبل مؤسسات عديدة (كا هو عليه الخال في الغرب وبشكل 
خاص فرنسا منذ عام »)١141٠5‏ فإن ذلك لا يعني أنه يقسم كل شخص إلى قسمين منفصلين : 
الأول ديني لاهوتي والثاني علماني دنيوي!. . . هذا التضاد الجذري الحاد المجسّد في الأحزاب 
السياسية (أنظر حالة فرنسا مثلاً) يبين لنا الحاجة اليوم لإيجاد لغة جديدة تذهب إلى أبعد من 
مجرد التحديدات الحدالية المستخدمة في المنافسات الاجتاعية والسياسية:. فالموقف العقلٍ. أو 
الأرضية العقلية التي ترتكز عليها لغة جديدة كهذهء أصبح الآن جاهزاً لدى كلا الطرفين في 
الغرب: أي لدى الجانب العلماني والجانب المسيحي الديني على السواء. فالعلمانيون قادرون على 
تمثل ودمج المنهبجيات النقدية المطبقة على الأديان التقليديةء وكذلك الأمر فيها يخص العقول 
الدينية أو الشخصيات الدينية الكبرى». فهى تعمل في اتجاه تقوية العلمنة بصفتها مرحلة حاسمة 
وخطوة أساسية باتجاه تحرير العقل البشري من كل أشكال الوعي الخاطىء. ولكن المفاهيم 
والصيغ والأساليب الملائمة لتجسيد هذا الموقف الجديد للعقل بشكل محسوس تجاه مسألة المعرفة 
وتوصيلها بشكل دقيق وصحيح غير موجودة حبق الآن. 
ومقبولة عن ظاهرة التقديس والعامل الروحي والمتعالي والأنطولوجياء الخ . . . ؟ كيف يمكن فعل 
ذلك ونحن نجد أنفسنا مضطرين لأن نعترف بأن كل هذه المفردات والصيغ التي يفترض أنها 
تدل على ما هو ثابت وعلى القيم اللامادية هي -خاضعة لتأثير التاريخية (أي التغير والتتحول)؟ ربا 
قال أحدهم بأن هذه القيم كانت قد حلفت وصفيت أو فسّرت بشكل مواء من قبل السلطات 
لمادية الظافرة والمسيطرة. ولكن من جهة أخرى من هو الذي يستطيع الاعتراض عل القول بأن 
الوعي الخاطىء والدوغياتية الدينية والتعصب كانت فد انتشرت وسادت طيلة قرون وقرون 
بواسطة الدولة المحكومة دينياً؟ يمكن لنا التحدث أيضاً عن الأديان العلانية أو المعلمنة. أقصد 
بذلك الايديولوجيات الحديثة. نلاحظ أن الايديولوجيات الحديثة الواسعة الانتشار جداً والمهيمنة 
كالشيوعية / والليبرالية» أو الاشتراكية/ والرأسمالية» تستخدم اليوم وُتمارّس وتُعَاش ‏ مثلها مثل 
الآديان سابقا - بكل مؤسساتها وتشكيلاتها الاقتصادية وطقوسها واحتفالاتها وشعائرها وأنظمتها 
المعرفية وعقائدها. وهذا يبرهن على أن ثقافتنا المدعوة حديثاً لم تتوصل بعد إلى مرحلة التحرر من 
القيود الأسطورية والويديولوجية التي تحكمت بالثقافات التقليدية. 


يمكننا على ضوء هذه الملاحظات مراجعة أفكارنا بخصوص مكانة العلمنة في الإسلام وموقف 





اما 


الإسلام الرسمي من العلمنة. إن المجتمعات العربية والاسلامية منخرطة اليوم أكثر من أي 
وقت مفى في تاريخ علماني معلمن . هذا على الرغم من المظاهر والقشور الخارجية التي قد تجعلنا 
نعتقد العكس . فمنذ مرحلة الاستعيار التي زادت من تأثيرها ووسعته إيديولوجيا التنمية بعد 
الاستقلال راحت هذه المجتمعات تتبنى كل مسمات الحداثة المادية وأشكالما. هذا الانخراط 
الكامل في خط الحداثة المادية هو الذي يفسر لنا بالضيط سبب نجاح الحركات المدعوة أصولية أو 
سلفية والتي تنادي بالتطبيق الكامل للقانون الاسلامي والتعاليم الاسلامية. ولكن هذه الحركات 
بالذات هي علانية في حياتها اليومية ومهنها ووظائفها وحاجياتها الأساسية ( حياة الاستهلاك). 
و نلاحظ أن أغلبية المناضلين السياسيين في هذه الحركات «الاسلامية» يأتون من الطبقات الدنيا 
ذات الثقافة التقليدية وغير القادرة على الوصول إلى الثقافة الحضرية الحديثة. وهم يطالبون بحق 
بعدالة أكثر وقمع أقل وإمكانية المساهمة في صنع التاريخ الجديدء تاريخ جتمعهم بالذات. 
ولكنهم لكي يعبروا عن هذا المشروع والآمال العلمانية أساسا فإنهم يستخدمون مفردات اللغة 
الدينية التي هي اللغة الوحيدة التي يحسئوبما. 


ويعتمد مستقبل العلمنة في الإسلام أساساً على الانتشار الواسع لما كنت قد دعوته بالحدائة 
العقلية أو الفكرية”". إني لا أقلل من أهمية التغيير السياسى والاقتصادي من أجل خلق 
إمكانيات جديدة لنشر الثقافة التحريرية أو المحرّرة. ولكني أصرّ على القول بأن الحداثة العقلية 
والفكرية هي الوسيلة الأكثر إلحاحاً وفعالية للشروع بإعادة تقييم شاملة للإسلام. هذا ما يؤكده 
لنا موققف الطبقات الوسطى والبورجوارية الجديدة تجاه مآل الاسلام ودرره في المرحلة التاريخية 
الراهنة. إن أولئك الذين يتمتعورن بكل الامتيازات الاقتصادية والاجتاعية مستعدون لتبني الآراء 
الشائعة والمحافظة جدأ بخصرص الاسلام لآنهم لا يمتلكون الوسيلة للتوصل إلى الحداثة 
العقلية”*»! نحن نعرف أيضاً أن الكثير من طلاب الكليات العلمية والتقئية ينتسبون للحركات 
الأصولية السلفية لأنهم لا يعرفون شيئاً عن الآراء النقدية السائدة في بيشات العلوم الانسانية 
والاجتماعية وخصوصاً علم التاريخ . 


لا يمكن للعلمئة ضمن فراغ ثقاني كهذا أن تنتشر بكل إمكانياتها الايجابية. ليس هناك في 
المجتمعات الاسلامية من وسيلة سياسية أو ثقافية لإحداث مجابية خصبة بين الرؤيا العلمانية 
للعالم والرؤيا الدينية للعالم: أي بين طريقتين تتلفتين في الإدراك والوعي والتفكير والعمل 
والخلق والمعرفة. كان الفكر الغربي قد اكتشف حقولا وآفاقاً جديدة من خلال هذه المجابهة أو 





(#) من الواضح أن أركون يستخدم هنا أسلوب الاستهزاءء فالواقع أن هذه الطبقات قادرة منٍ 
الناحية المادية على التوصل إلى الحداثة الفكرية ولكنها لا تفعل ذلك لأن الوضع الراهن يناسبها اما 
ويؤمن ها امتيازاتها ولذلك فهي فد التغييره وضد أي حداثة فذكرية حقيقية. هذا عل الرغم من أنها 
تحاول «فبركة» ثقافة حداثوية هخة «ومعتدلة» تكون مقبولة وقادرة على أن تقف عاثقاً ضد الحداثة الحقيقية 
وطرح الأسئلة الخذرية على الواقع والتاريخ . هذه الغتافة الحداثوية العتدلة التى دلا تؤذي أحداء «ولا 
تقول شيئأ هي التى تطنى اليوم على مجلاتنا وكتبنا وجرائدنا المدعومة بقوة مالية ضحخمة. 


ا اا 


المقارعة بدءاً من القرن السادس عشر وحتى اليوم. أما في الوقت الراهن فنجد أن العلمنة في 
المجتمعات الاسلامية تمثل ذريعة وموضوعاً ايديولوجياً موجهاً لنقد إلحاد الغرب وماديته». كما 
أنها عبارة عن إضفاء النزعة المادية السطحية على المجتمع عن طريق استيراد الآلات والسيارات 
وكل وسائل الاستهلاك من هذا الغرب المنقود بالذات. هكذا نجد أن كل العقبات قد تجمعت 
لنع كل فكر جاد من استكشاف العلمنة بصفتها بَعْدا فكريا وطريقة محددة لتشكيل مفهوم جديد 
عن السيادة والمشروعية وممارسة جديدة لىا. لا نملك هنا المكان المناسب لتفصيل القول في هذه 
النقطة الحاسمة. ذلك أها تتطلب محاولة خاصة أو دراسة خاصة لوحدها. ولكني استطيع في 
ختام هذا الحديث أن أعدد باختصار الخطوط العريضة من أجل القيام بتاريخ تفكيكي للفكر 
العربي - الاسلامي”": 
١‏ العلمئة متضمنة (أو موجودة) في القرآن وني تجربةالمدينة. 


 *‏ الدولة الآموية والعباسية هى دولة علانية وليست دينية. أما التنظير الإيديولوجي الذي 
قام به الفقهاء فيمثل إنتاجاً عَرَضِياً محكوماً بظروف وقته. والحدف منه تغطية واقع سياسي 
وتاريخي معين بمحاجات ودينية» ذات مصداقية. وفي كل الأحوال» فهذا التنظير (أي تنظير 
الفقهاء من أجل تبرير الدولة الخليفية وخلع الشرعية عليها) مبني على نظرية معرفية فات أوانها. 

كانت القوة العسكرية قد لعبت في وقت جد مبكر دوراً كبيراً في نظام الخلافة ونظام 
السلطنة وكل أشكال الحكم اللاحقة المدعوة إسلامية. 


4 - إن محاولات عقلنة العلمنة المارسة واقعاً في المجتمعات الاسلامية ولكن غير المنظر لما 
وتطوير موقف علياني كانت قد حصلت من قبل الفلاسفة المسلمين في الماضي . 


لهذا السبب ينبغي كتابة تاريخ جديد للفكر العربي ‏ الاسلامي, وني داخل هذا التاربخ 
ينبغي تخصيص فصل كامل ل سوسيولوجيا الاخفاق الذي حل بالفلسفة. ينبغي معرفة سبب 
فشل الاتجاه الفلسفي في المناخ الإسلامي . إن إنجاز هذا العمل يشكل شرطاً أساسياً ومبدئياً من 
أجل إدخال الموقف الفلسفي ثانية إلى ساحة الفكر العربي ‏ الاسلامي. بمعنى آخرء فنحن نريد 
القول بأن هذا الفكر العربي المعاصر (بالمعنى الزمني) سوف يرفض الفلسفة من جديد كيا حصل 
في الفترة الكلاسيكية إن لم نقم بدراسات اركيولوجية معمقة لمعرفة سبب فشلها في الماضي وكيفية 
تلافي هذا الفشل في الحاضر. 

0 إن أشكال الاسلام المدعوة مستقيمة أو أرثوذكسية (كالاتهاه السني والشيعي والخارمجي 
الذي يدَّعي كل منبا إنه يحتكر (الاسلام الصحيح» دون غيره) هي عبارة عن انتقاءات اعتباطية 
واستخدامات ايديولوجية لمجموعة من العقائد والأفكار والممارسات المقدّمة والمصورة على أساس 
أنهبا دينية محضة . 


والعلمنة والالحاد!. . . 


1١م7‎ 





4 - ينبغي إعادة د تفحص كل مكانة العامل الديني والتقديسي والوحي ودراستها على ضوع 
النظرية الحديثة للمعرفة. 

7- كل الأنظمة السياسية التي ظهرت في المجتمعات العربية والإسلامية بعد تحررها من 
الاستعمار هي علانية بحكم طبيعة الأشياء: أو علمانية واقعاً (62660 26) وتسيطر عليها النهاذج 
(الموديللات) الغربية في الإدارة والحكمء كما أنبا مقطوعة عن النظرية الكلاسيكية للمشروعية 
العليا الدينية وعن الحداثة العقلية في آن معا. 

/- من وجهة النظر التى اعتمدناها في هذه الدراسة نجد أن العلمنة (إذ تؤخذ كمصدر 
للحرية الفكرية وكفضاء تنتشر فيه هذه الحرية من أجل افتناح نظرية جديدة في ممارسة السيادة 
العليا والمشروعية) هي د عن شيء ينبغي الشروع به داخل المجتمعات الغربية الأوروبية 
المعاصرة ايشا . 


النقاط الثاني المعذودة آنفا شي عبارة عن جرع هام من مشروع وأسع ينيعي القيام بك لاعادة 
تقييم الاسلام ٠.‏ كنت قل عالحت نقاطا أخرى عليذدة من هذا البرنامج 5 كتابي قراءات قْ 
القرآن ونقد العقل الاسلامي [تاريخية الفكر العربي الاسلامي , بالعربية]. لكن مهمة تنفيذ هذا 
المشروع بتفاصيله ملقاة على عاتق الأجيال المقبلة . . وحن نلحظ منذ الأآن بوضوح ساطع الخطوط 
العريضة والمنبجيات التي ينبغي اتباعها ثم الموضوعات الملحة التي تستحق الأولوية في الدراسة 
قبل غيرها والشروط الفكرية والعقلية التي ينبغي أن تتوافر في الباحث لكي يستطيع القيسام 
بذلك. 

إن إعادة تقييم الاسلام لا تشكل فقط جواباً ملحأ على حاجيات المجتمعات العربية 
والإسلامية» ومهمة شاقة وحيويةء وإنما هي بالتالي أساسية بسيب أن الإسلام يمتلك ثلاثة أبعاد 
أخرى ذات دلالة بالغة لسببين اثنين: ١‏ متابعة انجاز وبلورة نظرية متياسكة للمعرفة. ١‏ 
المساهمة في تحسين جو التعاون السلمي في العالم. أما الأبعاد الثلاثة المعنية فهي التالية : 

-١‏ المنظور الديني ومكانته فِ الوجود البشري وتطلعه نحوالمطلق (معانقة المطلق فِ 
الوجود) . 
البعد المتوسطي (البحر الآبيض المتوسط) . 

7 المشاركة في التعاون الدولي اليوم من أجل تأسيس نظام ثقافي وسيامي واقتصادي جديد 
مرتكز على نظرية جديدة للمشروعية (للسيادة العليا) وعلى ممارسة جديدة ها. 

*# خ# #ه 

إذ نختتم بحثنا بمنظورات حماسية وآفاق متفائلة كهذه. فإن المرء يستطيع أن يكتشف بسهولة 

مدى نقص العلم الاستشراقي الخاص بالإسلام وعدم مطابقته منبجياء ثم مدى غيابه. عقليا 





ل 


وثقافياًء عن ساحة الهموم الحاضرة لتاريخنا الملتهب! . . . أليس من المؤسف والمخيب للامال أن 
نقرأ لدى المستشرقين عروضاً باردة ومتحفظة وسردية أو وصفية عن الإسلام؟ اليس مؤسفاً أن 
نقرأ تلك المقاللات التيجيلية المناضلة الي «وتدافع عن الإسلام»* بشكل منافق ومكرور وتتحدث 

عن النظريات الاسلامية الكلاسيكية الخاصة بالمشروعية والسيادة العليا؟ لا تزال تعاليم 
المستشرفين ومنشوراتهم قِ أعلى مستوياتها العلمية سجينة صورة جامدة عن إسلام إتنوغرافي 
وريمي متخلف ومنغلق جزئياً على عقائده وصيغه الكلاسيكية المستخدمة بشكل بائس ومدقع في 
الشعارات الايديولوجية الحالية. أما القلب النابيضص للؤسلام ضمن الماظورات التي دكرتاها آنفا 
نهو محجوب أكثر فأكثر من قبل كلا الخطابين الشائعين: الخطاب الاستشراقي الكلاسيكي 
والخطاب الثوري الاسلامي المزعوم. لا يزال عدد كبير من الأصوات الصامتة في المجتمعات 
العربية والاسلامية يتنظر الفرصة الملائمة لكي يفتح فمه لأول مرةء ولكي يعبر عن تجربة غنية 
منغرسة في صميم الإسلام. هل سوف يغير المستشرقون رأيهم ويكتبون بروح جديدة وجهات 
نظر جديدة عندما تعطى لمؤلاء الأصوات الصامتة الإمكانية السياسية للتعبير عن نفسها؟ ولكن 
العلماء المنخرطين في صراع طويل مرير لكي يخلقوا فضاءًٌ جديداً للحرية ولكي يقدموا امكانية 
فكرية جديدة للأصوات المكمومة هم وحدهم أولئك الذين يمختارون المطابقة بين فكرهم 
وتمارستهم العملية» أو كما يقول المثل العربي: «العلم بالعمل. والعمل بالعلم» . وهذا فو 
المصدر النهائي والأخير للسيادة العليا الفكرية والروحية التي كان الأنبياء قد جسدوها رمزا. 
ونحن نستطيع بواسطة هذه السيادة الفكرية العليا التي لا يعلو عليها شيء أن نجسد فلسفة 
الشخص البشري في التاريخ كما تلخصها لنا العبارة التالية : 

دإن الشخص البشري في الوقت الذي يشكل فيه جزءاً من الدولة يتجاوز الدولة بواسطة سر 
الحرية الروحية الذي يحمله بين جوانحه والذي لا يتتهك أبدأء وبواسطة نزوعه نحو المطلق» 
(من كتاب ج. مارتيان: «المسيحية والديمقراطية» 195137). 


في هناك مستشرقون «يدافعون عن الاسلام» يشكل تتوبرىق وتبجيلل يفوق دفاع السلمين أنفسهم ! 
وفي معظم الحالات تكون وراء هذا اللوقف دوافع انتهازية وغايات شخصية لا تخفى على أحد. تلاحظ 
أن أركون يعود هنا من جديد إلى نقد لوقف الاستشراقي والنهجية الاستشراقية المطبقة على الإسلام. إنه 
يعيب عليهم موقف الاستقالة العلمية تجاه مادة دراستهم التي اختاروها محضص إرادهم . ولكن دون أن 
يفوها حقها من الاستكشاف والانخراط الابستمولوجي الكامل . أما الستشرقون الآخرون الذين لا 
يتخذون موقف التبرير والتبجيل فإنهم ينظرون إلى الإسلام نظرة عالم الانتولوجيا للشعوب الاغرابية 
البعيدة «والبدائية». وفي كلتا الخالتين: ينبي نقد البجية الاستشراقية وتعرية مسلاتها وآليانها. ولكن 
هذا النقد الذي يوجهه أركون للاستشراق مختلف كثيراً عن النقد الشائع في البيئات الايديولوجية من 
عربية واسلامية. انظر في ٠تاريخية‏ الفكر العربي الاسلامي» الببحث التاليى: الخطابات الاسلاميق 
الخطابات الاستشراقية والفكر العلعي». 


6ط 





الطوامش والراجع 

.14481 أنظر المراجع التالية : آن. ك. س . لامبتون في كتابها والدولة والحكومة في الإسلام الوسيطو.‎ )١( 

- «مفهوم السيادة العليا في القرون الوسطى» الاسلامء بيزنطة الغرب» المنشورات الجامعية الفرنسية. 14407. 

مجلة «بوفوار» الفرنسية عدد خاص و«بالأنظمة الاسلامية». المنشورات الجامعية الفرنسية. ١48١‏ جزء(5١).‏ 

- «الإسلام والدولة في عالم اليوم» كتاب جماعي بإشراف أوليفييه كاريه. المنشورات الجامعية الفرنسية 144107 

- ثم أنظر دراسسة محمد أركون: «السيادة العليا والسلطات السياسية ني الاسلام؛ الموجودة في كتاب «نقد العقل 
الاسلامي؛ والمترجمة إلى العربية في كتاب «تاريخية القكر العربي الاسلامي». 

(؟1) من أجل الأطلاع على مقاربة نقدية للنظريات الحديثئة الخاصة بهذا الموضوع أنظر مقالة بول لادريير في 
أرشيف العلوم الاجتاعية للأديان: : «معنى ظاهرة التقديسء (- المقدس) ومهنة عالم الااجتماع . ص ١١06١‏ 
15 

كتن تع (الع؟ كعل 5م5031 5ععمءتك5 5عل 5ع الطع رم :مرءأنلما أننوط - 

فيه فيما يخص هذا المفهوم أنظركتابي : «نحو نقد العقل الاسلامي» مصدر مذكور عابنا :طن 1 تدلا١.‏ 

هع انظر أيضاً فيا يخص هذا المفهوم كتابي السابق ص 5 15. 

(0) كنت قد قدمت تحديدا] وفنا لهذا المفهوم في دراستي بي : الاسلام في التاريخ. جلة مغرب/مثرق ١9887‏ 
عدد ٠١8‏ (هذا النص مترجم وموجود في هذا الكتاب) . 

(7) انظر: محمد أركون: قراءات في القرآن. منشورات ميزون نيف اي لاروز. باريس 194487. ص 1١40‏ 
.١67‏ 5 

0) أنظر سورة التوبة وتحليلٍ لما ني دراسة بعنوان: وعلوم الانسان والمجتمع مطبقة على دراسة الاسلام». قيد 
النشر وقيد الترجمة. 

(48) فيا يخص هذا المفهوم. أنظر: م في التاريخ» لمحمد أركون. (أحد فصول هذا الكتاب). 

(9) أنظر دراسة 1. ابيل: «الخليفة: حضور مقدس» في جلة ستوديا اسلاميكا. عام ل1981/الجزء السابع. ثم 
أنظر كتاب آن لامبتون المذكور آنفاً ص 714 . 

)٠١(‏ يمكن وصف التموذج المثالي (بمعنى ماكس فيبر) للسيادة العليا الاسلامية عن طريق عرض صور هذه 
الشخصيات الأسطورية أو هذه الشخصيات التاريخية المحورة المذكورة. وعندئد يمكئنا أن نفرق بين هذا المثال 
النموذجى الأعلى وبين ذلك المثال النموذجي الذي يقدمه لنا أدب المرايا عن الأمراء والملوك. 

.181/" كانت هذه الرسالة قد تر حمت ونشرت من قيل شارل بيلا . 45 ميزوك نيف اي لاروز‎ )1١1١ 

, ١190/8 أنظر كتاب هنري لاوست: «شهادة الايمان لابن بطة؛ دمشق‎ )١١( 

13 من أجل الاطلاع على نقد أكز تقضية للأصول أنظر: محمد أركون. ونقد العقل الاسلامي» ص‎ )1١5( 
ينبغي ملاحظة أن أدبيات الأصول‎ . 1014 ١794 وفيها يخص الموقف الشيعي أنظر المصدر السابق أيضاً ص‎ .٠١ 
قد تمت بعذ إنجاز المؤلفات القانونية أو الفقهية وليس قبلها. وقد حصل ذلك أساسا على قاعدة عملية محصومة. إن‎ 
. هذا الشىء يبين لنا الوظيفة الايديولوجية لعلم الأصول الذي أنجز يعد حصول الآمر الواقع‎ 

المترجم : المقصود بهذه الحاشية أن والمجموعات الفقهية» التي ألفها رجال كأبي حنيفة أو الأوزاعي أو غيرهما 
كانت قد تمت قبل انجاز نظرية أصول الفقه في زمن الشافعي . هذا د يعني أن علم الأصول قد حاء لكي ينظر لشيء 
قد مضى وانقضى : أى وقد أصبح أمرأ واقعا لا مرد عنه. 

)١4(‏ فيا يخص الظاهرة الانتربولوجية للتضاد بين العقلين الشفهي / والكتابي أنظر كتاب حاك غودى المترجم إلى 
الفرنسية بعنوان: العقل الكتابي. منشورات مينوي .١98٠‏ 

علا مم8 و0ذلة: هآ 00001٠١‏ .ل 





كما 


: أنظر: محمد أركون: دنحو فكر دين آخر» في مجلة‎ )1١5( 
15121110/011151133 74. 

(171) كان ابن تيمية قد قدم تحديداً واقريها لهذا المفهوع في كتاب «نقد المنطق» طبعة القاهرة ص 5ل. 

)١0‏ أكتب كلمة تراث بالمعنى الكبير والمثالي (حرف دت» كبير بالفرنسية 1:201608) وذلك لكي أشير إلى 
الموروث المثالي المقدس المتمثل بالنصوص التي تستخدمها كل طائفة من الطوائف الاسلامية الثلاث . 

(14) إن ظاهرة التحلية الأدبية للأخبار والحكايات التاريخية المنقولة كانت تشكل ظاهرة عامة ينبغي على كل 
مؤرخ في الماضي أن يتقنبا ويسيطر عليها. ولكن يفترض في المؤرخ الحديث أن يكون أكثر وعياً بهذه المشكلةء وأن 
يعير انتباهأ اكير لنقد كل مفهوم استخدم لدراسة الماضي . 

(14) لم يحظ هذا التضاد الندائي بين العلوم العقلية/ والعلوم النقلية حتى الآن بتحليل مرض بصفته مسألة 
اجتاعية وايديولوجية في آن معا. 

)7١(‏ انظر كتاب كاسترياديس: «المؤسسة الخيالية للمجتمع أو القاعدة الخيالية للمجتمع». 

)1١(‏ أنظر بول لادريير. مصدر مذكور سابقاً. ثم أنظر كتب ايزامبير المحلّلة في الدراسة التالية: «معنى المقدس 
أو معنى ظاهرة التقديس» منشورات مينوي 1487 . 

(77) أنظر: محمد أركون : «النزعة المنطقية المركزية والحقيقة الدينية في الفكر الاسلامي» في كتاب دمحاولات في 
الفكر الاسلامي» منشورات ميزون نيف اي لاروز الطبعة الثالثة 1945 ص 186 777 . 

(7؟) مصطلح من استخدام عالم الاجتاع الفرنبي: بيير بورديو. 

(5؟) أنظر كتابي: «قراءات في القرآن» المذكور سابقاً. ص 87 ١54‏ . 

(15) فيها يخص هذا المصطلح أنظر: محمد أركون: «الاسلام». بالأمس وغدأ» الطبعة الثانية منشورات بوشيه ‏ 
شاستيل 1987. 

(77) إن مصطلح «التفكيك» الذي بلوره جاك دريد! مرتبط بمصطلحي وأنظمة الفكر» و «الابستمي» اللذين 
بلورهما ميشال فوكو. 


الفصل السابع 


١ /امم‎ 


«العجيب 6 الخزاب كي القا ©) 


دقل أوحي إل أنه استمع نقرٌ من الجن ققالوا لو إنا سمعنا قرآنا عجباء. 
سورة الجن. آية )١(‏ 
«إن أصل العجيب المدهش يكمن في ذلك الصراع الدائم الذي يقيم تضاداً بين 
رغبات القلب والوسائل التي نمتلكها لارضائهاء . 
(بيير مابي) 


من المهم ملاحظة أن الفكر التيولوجي «الأرثوذكسي» وعقلانية النخبة قد نجحا في الاسلام 
كما في المسيحية قِ رمي العجيب المدهش عتناء [لأء عط عن[ أو الساحر الخلاب داخل دائرة 
العقائد الخرافية والأدب الشعبي » أي ضمن فشكوى من الفعالية الثقافية المتدنية الخاصة 
بالأطفال والجدات والشعوب «المتخلفة؛. يكفي في هذا الصدد أن نذكر بمنشأ ألف ليلة وليلة 
ومصيرها أو حكايات بيرو 262121116 داخل كلا الوسطين الثقافيين المذكورين (أي الوسط العربي 
الاسلامي والوسط الغربي). إن المعاملة الي حظيت بها مقولة العجيب المدهش كانت متوقفة 
بشكل صريح على الامبريالية التوسعية قليلا أو كثيراً للعقل التيولوجي الذي تعاقب عليه فيها بعد 
العقل «العلمي» أو الوضعي في الغرب. هكذا يبدو أن الفكر المسيحي كان ينشد هدفين عندما 
بلور مصطلح الخارق للطبيعة 78260561نا5 16 ؛ فأولا لا أراد أن يحدث القطيعة مع الحكايات 


(*) يشكل هذا البحث القسم الأول من كتاب جماعي يحمل العنوان نفسه أصدرته منشورات عهده3 
عدوكاة عام ١9108‏ . وكان للقال قد ألقى في الأصل كمحاضرة ضمن الؤقر العلمي الذى عقّدته 
«منظمة تقدم الدراسات الاسلامية» بباريس عام .١510/4‏ وقد أهديت جميع ببحوث الكتاب إلى ذكرى 
المستشرق الفرسى رخيس بلاشير. وساهم ف تأليف الكتاب إيضاً كل من الؤرخ العروف جلك لوغوف 
3019 عن1) وتوفيق فهد وهكسيم رودنسون. هذا وقد أثار ببحث أركون نقاشا واسعاً وخصباً لدى الؤغرين 
كافة . وننقل هنا بعد الدراسة مباشرة مجمل النقاش الذي دار مع أجوبة أركون التي تغيء أفكاره بشكل 
لا غنى عنه. يمكن للقارىء أبضاً أن يمجد نفس البحث في كتاب أركون «قراءات في القرآن» الذي صدر 
(بالفرنسية طبعاً) عن دار ميزون نيف لي لاروز عام 1985. 





١ 84م‎ 


الخرافية والشعبية التي تولّد استخداماً «خرافيأ» وغير متماسك ومجانياً لفهوم الغريب المدهش (أو 
الساحر) . وثانياً محاولة الارتفاع والتوصل إلى عقلانية عليا وتماسك «عقلاني» يتطلبه الإيمان ثم 
التوصل إلى «وقائع» غير عادية (أو فوق العادة) لا علاقة لها بالمجرى الطبيعي للأشياء. ضمن 
هذا المنظور نلاحظ أن الفكر الاسلامي الذي يفضل الكلام على الأمور الإهية أو أمر الله 
(الأمر)”" يرتبط تماماً كما الفكر المسيحي أو اليهودي بواقعية أنطولوجية لا تنقض. تتلخص هذه 
الواقعية الأنطولوجية ني القول بأن عفو الله ورؤياه والوحي والمعجزات والبعث (النشور) 
والملائكةء الخ . هى عبارة عن وقائع (أو حقائق) لا يمكن ضبطها عن طريق الحواس ولا يمكن 
تفسيرها بواسطة السببية الخطية الفاعلة» لكنها مع ذلك أكثر حقيقة وصحة من المعطيات 
«الطبيعية)». على هذا ال مستوى يتموضع الصراع ذو الدلالة الكبرى بين الموقف اللامؤسطر 
6" الخاص بالفكر المعتزلي» وبين الموقف الايماني (أو التسليمي ) الذي وقفه 
الحنابلة . 

إن العقل الكلاسيكي بالشكل الذي ترسّخ عليه بدءأ من القرن السابع عشر في الغرب كان 
قد زاد من حدة التفريق والفصل بين العجيب المدهش المستخدم في أدب التسلية والامتاع وبين 
الخارق للطبيعى المتعلق بالموضوعات الخطيرة فحسب. كان بوالو قد حدّد هذا التقسيم في هذين 
البيتين المشهورينت” : 


والننتيت الأسرار اللرعية 3 3 عان المسيحي 
بقابلة لأن تخلم عليها الزخرفات البهيجة» 


ولعن الفلسفة تميلٍ إلى أن تستبدل باللغة التيولوجية التقليدية لغة ميتافيزيقية يؤكد فيها العقل 
المؤسس استقلدلا ذاتياً كبيراً بالقياس إلى المعطيات والظواهر الفوق طبيعية. إن النضال الذي 
قامت به فلسفة التنوير والعقل الوضعي والمادية الجدلية ثم العلوم الإنسانية في يومنا هذا قد أدى 
إلى تغيير عميق إن لم يكن إلى محو تام لمقولتي الغريب المدهش والفوق ‏ طبيعي (الخارق 
للطبيعة). صحيح أن علوم الاتنولوجيا والأنتربولوجيا وتاريخ الأديان والتحليل النفسي وعلم 
الدلالات السيميائية تجهد كلها ني محاولة بلورة وتوضيح المفاهيم المعقدة من مثل المقدّس أو 
التقديس 5366 ع1 والأسطورة والطبيعة/ وما فوق الطبيعة والغريب المدهش واخيالي الوهمي . . 
ولكننا لا نزال بعيدين عن امتلاك لغة فوقية نقدية صافية بما فيه الكفاية من شوائب اللجد 
التقليدية» وبعيدين عن أن نمتلك منهجاأ بريئاً فعلا ويتيح لنا أن نتكلم بكل ثقة ثقة عن مستويات 
المعنى لحقيقة واحدة لا تتجزأ هي هى : الكائن في العالم فقط 20206 - داج - ©1.:85 (وليس الكائن أو 
الانسان في العالم المخلوق 566 20806 - تله - ©ا1.:6) . 


(نييخا هذه هي الترجمة التي اخترناها للمصطلح الفرنسى اللذكور بعد أن كنا ترججمنا كلمة 
7700 بأسطر ة وكلمة «منلودزعه10601 بأدلة في مقالاات سابقة. وهو يعني باللامؤسطر الذي 
عن الأسطورة عن وحعحهة الأشيكى وبالتالى فهو يعي العقلانية . 


١15 


كل مايمكن استخلاصه من الأبحاث الجارية اليوم هو أنه يوجد بالإضافة إلى العجيب 
المدهش أو الساحر الخلاب ذي الأصل العلمي عجيب مدهش أدي وعجيب مدهش ديني مرتبط 
بالفكر الأسطوري. إن النموذج الأول معروف من قيل المؤلفين العرب وهو يتغذى من أمثلة 
عديدة يثير القرآن بوساطتها عجب الإنسان ودهشته أمام «عجائب الخلق». كان القزويني (م 
0 الذي عالج هذه العجائب المدهشة قد أعطى التحديدات التالية : 

ديمكن تعريف الاندهاش أو الاعجاب بأنه الجيرة الى تستبد بالإنسان يسبب عدم قدرته على 
معرفة علة الشىء أو سيبهء أو الطريقة التي ينبغي اتباعها للتأثير عليه . . . وينتهي الاندهاش أو 
الاعجاب سبب الإلفة والرؤية المتكررة. . . أما الغريب فهو الظاهرة المدهشة الي نخصل نادراً 
وتخعلف عن العادات المعروفة والمناظر المألوفةم2 . 

نلاحظ أن الأمر يتعلق هنا بإلحاحات العقل الذي يعترف يعدم قدرته الحالية على القبض على 
سلسلة الأسباب والنتائج . ذلك أنه كلما راح العقل يفكر بالعالم وظواهمره المحسوسة كلما أدرك 
مدى عجزه وقصوره. وهذا ما يؤدي إلى إحداث الانفعال أو الانبهار الديني في الوسط الديني 
والانفعال ا ميتافيزيقي في الوسط الفلسفي ويدفم للبحث عن فرضيات جديدة من أجل فهم 
الظواهر فيما يخص رجل العلم. هكذا نلاحظ أن خيال المؤمن يستمتع ويلعلّ بتأمل الحكمة 
اللانبائية التي تدير النظام العجيب المدهش للكون والخلق©. 

نجد صعوبة أكبر في القبض على العجيب المدهش في الأدب أو في استخلاصه من الأدب. 
ذلك لأنه «فيها وراء متعة الرضى والفضول وكل المشاعر التى توفرها لنا القصة أو الحكايات 
والخرافات» وفيما وراء الحاجة إلى التسلي والمتعة والنسيان والتوصل إلى أحاسيس لذيذة ومرعبة» 
فيها وراءكل ذلك فإن الهدف الحقيقي للرحلة العجائبية يكمن هنا (أي في الأدب) في 
الااستكشاف الأكثر كليّة للحقيقة الكونية». . .0 هكذا يعارض تزفتان تودوروف بحق بين 
منوعات من العجيب المدهش «المعذورة» والميرة والناقصة : ك والعجيب المدهش الأغرابي» 
و «العجيب المدهش الأدواتي؟ ووالعجيب المدهمش المتطرف».» أقول يعارض بينها وبين «العجيب 
المدهش الصانى الذي لا يمكن تفسيره بأي شكل من الأشكال»©. إن هذا النوع الأخير هو 
الذي نجده في الفكر الأسطوري والذي هو فعل جدذي يستحق الاهتمام لأن الأسطورة تعير في 
كل مكان تشتغل فيه عن الحقيقة الكلية للكائن والعالم. 

هل تسمح تنا الملحوظات والإضاءات السابقة بأن نتحدث عن العجيب المدهش 5 القران؟ 
نعم . . ضمن مقياس أننا غتلك فيه بعض الإشارات (والدلائل) الي تمكننا من استكشاف الوجود 
الاحتمالي لطراز معين من العجيب المدهش. نعمء خصوصاً إذا ما اعتبرنا أن لمقولتي العجيب 
المدهش والفوق الطبيعي (الخارق للطبيعة) يُعْداً انتربولوجياً تامأ كما هو الحال بالنسبة لمقولة 
العقلاني والواقعي والطبيعي . وأنه لا يوجد هناك (كيا تدعي الفلسفة الموضوعاتوية وليس 
الموضوعية) فصل جذري بين الجانب العاطفي الذي مهبيمن قِ المقولتين الأوليين وبين الجانب 
المنطقي السائد في الحالة الثانية. ثم إن لهذه المقولات كلها في النهاية وظائف معرفية وبسيكو- 
سوسيولوجية متغيرة بحسب الظروف التاريخية والأوساط الثقافية (المقصود بالبعد الانتربولوجي 





لحل 


هنا هو أن الغريب الساحر والخارق للطبيعة موجود لدى كل البشر وفي كل الأوساط الاجتماعية 
والثقافية مثله مثل البعد العقلاني والواقعي . . .). 

ولكن تظل أمامنا صعوبة كبرى لا يمكن تجاهلها . تتلخص هذه الصعوبة في أننا عندما نتتحدث 
عن العجيب المدهش في القرآن فإن ذلك يعني أننا سنطبق عليه بالضرورة مناهج التحليل 
الألسني والأدبي التي تم إنجازها اعتماداً على النصوص المكتوبة. هذا في حين أن القرآن ‏ تماماً 
كالتوراة والانجيل هو أولا لغة دينية. وإذا ما قصدنا باللغة الدينية «يجمل التظاهرات 
والصياغات المعبرة للروح الدينية: من حركات وكلام وشعائر ثم فيها بعد من كتابة» التي تترجم 
الروح بوساطتها علاقتها المطلقة بالمطلق الذي تعيشه وتخون هذه العلاقة أيضأ»©, فإنه ينبغي أن 
نعترف بأنه لا تزال تنقصنا الألسنيات وعلم الدلالات الملاث ثم (سيميوتيك) من أجل أن نحلل 
بدقة لَغة كهذه. إن اللغة الدينية تدعونا لأن نقرأ ونعيش هذه العلاقة التي تتجاوزنا والتي تربط 
بين الأسطورة ‏ المقدس - الخارق ‏ للطبيعة ‏ العجيب المدهش - الغيب الخاص بالكائن المطلق, 
طبقاً لمبدأ ديكارت القديم الذي يتلخص في أن اللغة العلمية تجزىء الصعوبة إلى عدد كبير من 
الجزئيات التى ينيغي حلها بالشكل السليم . . . فإننا نلاحظ الآن تكائر التحريات والدراسات 
المنقصلة المتعلقة بالأساطير والأديان والتقتانيسن (المقدّس) والدنيوي والعجيب المدهش 
والانطولوجياء الخ . وقليلا ما ننتبه إلى «أن المعنى المعاش في الشعائر يتبعثر ويتبدد في التأويلات 
والتفاسير. وإذا كنا ملزمين للعثور عليه من جديد فإن ذلك بسبب أنه في حالة ضياع دائم وأنه 
يبحث عن حقيقة تجليه في مستقبل الآمل أكثر نما يبحث عنها في مرتكزات ماضيهع©. 

صحيح أن النبي كان قد أمر بكتابة بعض الآيات في حياتهء وأنه بعد بضع سنوات من موته 
راح الخليفة عثهان نه يشكل نسخة رسمية للوحي (المصحف). ولكن هذا المصحف لم ينفك يمارس 
دوره على هيئة كل لا يتجزأ: أي كنص مكتوب بالنسبة للمفسرين والتيولوجيين» الخء وككلام 
شعائري (عبادة) بالنسبة لمجموع المؤمنين. إن قارىء النص يعوض ضياع المعنى الديني بواسطة 
خضوعه للعبادة (والشعائر) ومن خلالما. من هنا نستطيع أن لذين اليوم عدم دقة القراءات 
الكلاسيكية ولكن ليس نوعية العلاقة المتعاطاة مع المعنى 1 في العبادات والشعائر». من 
هنا نفهم أيضاً سبب تحفظ المسلمين في معاملة القرآن كمجرد و: ثيقة تاريخية وأدبية. ذلك أنهم 
يعيرون يوفياً من خلال العبادة عن القيمة التي لا يمكن اختزالها لكلام المطلق الذي يغذي 
الأمل:" أو ينعش الأمل بالخلاص دائياً. 

إن المشكلة تصبح عندئذ هي التالية : و ا ا ا 0 
الساحر الخلاب) ف القرآن دون أن نتخذ موقفاً اخحتزالياً تجاه اللغة الدينية؟ يستحق هذا السؤال 
أن يُطرَّح خصوصاًإذا ماعلمنا بأن طبيعة العجيب المدهمش ووظيفته تتغير بحسب مااإذا كان 
المتلقي رجا مؤمناً أو غير مؤمن” . فيا يخص رجل الإيمان نجد أن العجيب المدهش ليس إلا 





(*) هن الى اضح أن أركو ن يستخدم كلمة مؤمن بالعنى التقليدي للكلمة. أى (019391©) باللغة 
الفرنسية. ولذا فإن غير للؤمن هنا لا يعتي 5 أو الوثنى أو اللحد وإلنما يعني رجل العلم الحديث 
الذي يطالب بمحابات ودلائل منطقية لكي بِؤ ْ 
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تجلياً للعقل العلوي المتعالي الذي لا يمكن سيره (هذا ما يسميه المسلمون بالغيب). إن له إذن 
وظيفة معرفية قصوى وكبرى لا يحاط بها. 

إن الإنسان إذ يترك نفسه تندمج ‏ أو تُحتَرقَ ‏ بجمال كلام الله وغناه وبالقيمة الإعجازية 
للخلق الأعظم يتمثل عتدئذ بشكل عاطفي واستبطاني وجود الله الحي الخالق. هكذا نرى كيف 
أن القرآ أن يؤسس علاقة سن - وعي أو إدراك و عي (201251626) - 00امع 0م16 خم صمة2) 
مبنية على قبول العجيب المدهش : أي الجحميل والخير واللانهائي بصفته مكاناً أو فضاءً لانبثاق 
الشخص الإلهي . فيها يخص اللامؤمن أو . الروح الوضعية كما نقول اليوم فإننا نجد على العكس 
أن العجيب المدهش ليس إلآ تنازلاً مؤقتاً يقدمه العقل للإثارات والظواهر الخيالية. إننا نقبل 
عندئذ بإبطال ‏ أو تعليق ‏ رابطة الإدراك ‏ الوعي المرتكزة على التجربة المحسوسة والإكراهات 
ا ا ا 1 كما الحلم ‏ عندما 
يعود الوعي العقلاني لكي يمارس رقابته من جديد. ضمن هذا المعنى نلاحظ أن المعطيات 
الخارقة للطبيعة والحكايات «الأسطورية» القرآنية سوف تتلقى بصفتها تعابير أدبية, أي تعابير 
محورة (6تناعو قصدما) عن مطامح ورؤى وعواطف حقيقية يمكن فقط للتحليل التاريخي - 
والسوسيولوجي والبسيكولوجي - واللغوي أن يعريها ويكشفها. 

علينا أن نتخذ موقفاً ونتحمل مسؤوليته. ذلك أنه بسبب غياب علم سيميائيات (أو علم 
دلالات) مرضٍ يكشف لنا اللغة الدينية )| كانت سائدة و شغالة في مكة والمدينة بين عامي 
-5775مء فإننا لن نستطيع أن نكتشف إلا بشكل مي الإدراك ‏ الوعي التي 
أسسها الخطاب القراني . 

إننا إذ نقتصر فقط على دراسة طريقة اشتغال التركيب اللغوي الشفهي الذي أصبح نصاً:" 
فإننا نتجنب على الأقل اعتياطية القراءة التي تستتخدم فقط فرضيات الألسئيات البنيوية. ولآن 
العجيب المدهش الديني هو طراز وفضاء لتشكيل تجربة خاصة للدلالة والمعنى او لشكل ممرك 
7 والتاريخ (©1قناصءة:ونتره) كما قد يقول ر. بولتان ‏ فإنه من الأنسب أن نحاول الدخول 

شرة في صلب العجيب المدهش القرآني. بعدئذ نستطيع أن تكتشف بشكل أفضل وظيفته 
1 ع 
رابطة الإدراك ‏ الوعي في القرآن 
(أو رابطة التحسس والتصور التي أسسها القرآن) 

سوف نقارح زيادة “على كل أدبيات التفسير المتراكمة خلال ثلاثة عشر قرنا من الزمن مقاربة 
معجمية لفظية وققا د أدبية من أجل أن نعيد تركيب نظام الدلالات الحافة ‏ أو ظلال المعاني*» ‏ 
التي تتحكم برابطة (الإحساس [أو الإدراك] ‏ والوعي) في القرآن. 


(*) نترجم كلمة (20052مجد2) بظلال العانٍ أو بللعاني الحافة وللحيطة بالعنى الخرفي الساشر 
مخ 6. من اللعروف أن لكل كلمة معنيين : الأول أصلي ظاهرى والثانٍ مجازى مشحون بالدلالاات 
و3 الاستخدامات التار عيية . 
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مقاربة معجمية لفظية 
ملاحظات سلبمية : 

يكشف تحليل الحقل المفهومي للعجيب المدهش والحقل اللفظي المحجمي المرافق له عن 
باجم يكحن اوور الول قر يال حرفت التي العكلى اليه صرق تم غياب مادة شبح التي 
تعطي شبح ع ومادة وهم وصور التي تحطي مصورة (هناك استخدام وحيد قٍِ القران لكلمة 
مصور ضمن معنى التكوين وتشكيل الطيئة). ثم غياب مادة هَوَل وبر ودهش وشده وغرب 
ضمن معنى غريب وئدر وزهو وسطع وروع وبرع وجزل وفكحم. . .9. 

هناك يعض الاستخدامات التي مين عليها الموقف الانتقادي السلبي من مثل خيل ضمن 

معنى المكرائي خط (انظر سورة رقم )7١١‏ أآية 14غ. ورقم (5) آية ورقم )9١1١‏ أآية لالى 

وركم إلاه) آية 7 وبلاحظ عياب كلمة خيال). ولكن هناك كلمة أساطير (مستخدمة 4 
مرات) وكلمة سحر (واردة ٠١‏ مرة). وكلمة عجب الت 7 تعن أولا الاندهاش أمام ظاهرة عر 
عادية (هذا الاندهاش مدان لأنه يعني الشك بقدرة الله رو وقد وردت هذه الكلمة في 
الأماكن التالية إ(سورة رقم 0( ايه "1 و59ه رقم (78) آية 2.4 ورقم (66)أية 2.9 ورقم 
(05) آية 09)» ثم تعن انياً (أو في أمكنة أخرى) الاستغراب والاندهاش أمام قدرة الله (سورة 
لال آية )١7‏ وتعني الخارق للعادة واللامعقول (سورة (78) آية ه. سورة )1١(‏ آية . وتعني 
00 الإعجاب والرضى (سورة (؟) آية .71١‏ سورة (4) آية هلاء سورة (0) آية .٠٠١‏ 
سورة (77) آية 4). 

ما هو أكثر دلالة من كل ذلك غياب كلمة طبيعة وغريزة التي تعنى الطبيعة الفردية الموروثة 
وحقى غياب كلمة خليقة”" ضمن معن المفاهيم التي سيطورها فيا بعد «الفيزيائيون» (- 
الطبيعيون في اللغة الكلاسيكية العربية) والأطاء والأخلاقيون”" هذا يعني أنه من العبث أن 
نبحث في القرآن عن ييز واضصح بين المفهوم اليوتاتي كا للكت الذي يعني الحقيقة الطبيعية 
المستقلة الي هي محط للجهد التعقلي من جهةء وبين المفهوم التيولوجي لكلمة «خارق للطبيعة» 
التى تتجاوز حقيقتها وطريقة اشتغالها قدرة الوعي البشرى. هكذا تطرح أطر الإادراك والتصور 
نفسهافي القران يبشكل دقيق . لكن كيف يتجلى فيه مفهوما المكان والزمان اللذان يشكلان 
المحورين الأساسيين للتصور.ء كل تصور (2656212]100معم)؟ 

مفردات اللكان والزمان (الزّمكان في القرآن) 

هنا نجد أنفسنا للوهلة الأولى مندهشين أمام تنوع وتكرار المفردات المتعلقة بالمكان والزمان في 
القرآن. نلاحظ أن كلمة أرض تتكرر )10١(‏ مرة وكلمة سماء )7١١(‏ مرات أما كلمة عالمين 
التي تعني العوالم (ج عالم) فهي مستخلمة (/ا/ا) مرة. وكلمة بحر (57) مرة وكلمة شمس (8) 
مرةء وقمر (9؟) مرق ونجم (15) مرةء وجبل (79) مرةء وبلاد )١18(‏ مرةء ومغرب )٠١(‏ 


مرات. ومشرق )١١(‏ مرةء وكوكب (5) مراتء. وفلك (7) مرة. ونمر (24) مرة. وواد )٠١9‏ 
مرات . نلاحظ أيضاً أنه مطلوب من البشر أو من المؤمنين رؤية الفضاء السباوي بترابط دائم مع 
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الفضاء الأرضيى. ونلاحظ أمها يتخذان ماديتهها أو يتجسدان عن طريق ظواهر وأشياء أو كائنات 
محسوسة من مثل الرعد والبرق والعاصفة والسحاب والمطر والاشجار والثار والحيوانات» 
الخ. . 

أما مفردات الزمن فهي أيضاً غنية وتبدو. ظاهرياًء دقيقة. نلاحظ أولاً أهمية التعارض بين 
كلمتي قبل /بَعْد (144/1747) مرة على الترتيب. إن هذا الشيء يخص تقسياً نوعياً للزمن يتعلق 
بالحياة والموت. بالإيمان والكفر. بحصول الوح وحالة الجهل السابقة» بلميثاق ونقضه. داحل 
دائرة هذا القبل / البعد الروحي نلاحظ التعبير عن أسبقية زمئية وتاريخ لاحق ذي طايسع ترتيبي 
زمني صرف (تسلسل زمنى عادي). إن القرآن يستخدم المصطلحات الشائعة للزمن المحسوس 
من مثل: سنة )١14(‏ مرة؛ عام (4) مرات» شهر (١؟1)‏ مرةء لباو 00/1 مرة. صباح 
)١0(‏ مرةء فجر(6) مرات. ضحى (5) مرات. طلوع/غروب (7/5)» عشاء. عشية 
0/١ا١ايى‏ حين (2)014 وقفت (7) مراتف. ساعة (بمعنى جزء من الوقت وغالباً بمعنى الساعة 
المعر وف وأحيانا بمعنى يوم النشور أو الزمن الأخروي) (18) مرةء يوم + يومئذ .)١/54٠1(‏ 
سوف (58).؛ أَجَل (9ه) مرةء أَمَدْ (:) مرات. فترة (- زمن انقطاع النبوة) مرة واحدة, 
ظهر/عصر :)١/15(‏ قرن »)7١(‏ حقب (7) مرةة. 

انطلاقاً من هذه الملاحظات قد يميل المرء للقول بأن النص القرآني يستبعد كل تصوير عجيب 
مدهش ويقدم على العكس الاحدائيات الزمكانية (أي الزمانية + المكانية) لمعرفة واقعية أو 
وضعية إيجابية. إنه لصحيح أن كل المفمردات المتعلقة بالزمان والمكان تتلقى في القرآن معاملة 
دقيقة بسبب ضرورة تنظيم أمور العيادة. تمثل هذه المفردات بالنسية للتيريريين المسلمين بارا 
لا ينفد للعجب والاندهاش لأنهم يرون في هذه المقاطم «الكونية المتعلقة بالنشأة والتكوين» 
والمقاطع «الجغرافية) استباقاتٍ إطية على الاكتشافات العلمية الحديثشة*'. سوف نرى في الحقيقة 
أن كل المفردات التى عدّدناها تتخذ في الخطاب القرآني قيمة العلامات أو الآيات ‏ الرموز 
(015طترلا8 - 0 التى مخترق الوظيفة المعنوية (السيمانتية) المعروفة للغة العربية 
وتتجاوزها. من هنا نفهم كيف أن هذه العناصر المحسوسة المجسّدة للتصور تؤدي في الحقيقة إلى 
تشكيل نظام من العلاقات (والاحداثيات) الروحية» أي أن المفردات المذكورة لاتستخدم في 
القرآن لذاتهاء وإنما كنوع من العلامات والرموز على أشياء أخرى تتجاوزها. 


مفردات الإدراك أو الااحساس - التحسّس) 

نه لمن الضروري فيما يخص موضوعنا أن ندرس الموقع البسيكولوجي ‏ الألسني لمفردات 
0 والتصور وتواترها في القرآن. سوف نكشف هنا نشبا عن بعض الجذور اللغوية 
المعجمية التي ستتلقى فيها بعد (بعد القرن الثاني) تحديدات عقلية وثقافية (أو ثقافوية) عندما 
يتطور التنظير التيولوجي الفلسفي . هذا هو الحال فيا يخص مادة عَقَلَ التي ستعطي فيا بعد 
كلمة َعَقل] وكلمة عاقل (أي الرجل الناضج عندما يصل إلى فترة مسؤوليته الأخلاقية والقانونية 
(الشرعية) والدينية). ثم كلمة معقول, وتعقل. نلاحظ أن كل هذه المفردات غائبة من القرآن 
الذي يستمخدم فقط صيغتي عَقَلَ / يَعقِل. هنا نجد أنفسنا عند التحديدات الأولية للغة. إننا 
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نعرف أن عَقل (بالمعني العربي البدوي) تعني ريط حيواناً من رجليه من أجل حجزه لكيلا 
يفلت». ثم إنها تعني أيضاً دفع ثمن الدم والتراجع عن تنفيذ قانون القصاص بال مثل مما يتضمن 
الاعتراف بالمسؤولية. يضاف إلى ذلك أن اللهجات الي بقيت بمنأى عن اللغة العالمة (الفصحى) 
(53326 عناوقة1) لا عرف معنى آخر لهذه الكلمة إلا المعنى القريب من استعخدام القرآن لما 
أي معنى الحجز والربط والتذكر : ثم التعرف على الشبيء9"©. إن الكلمة تعنى هنا عملية شمولية 
وأولية تقوم بها الروح (أو القلب بحسب القرآن) التي توافق بشكل عفوي على صحة ما كانت 
قد رأته أو عرفته أو تعررفت عليه . إن التحليل اللفظي والنحوي والأسلوبي للمقاطع القرآنية التي 
تحتوي على فعل عَقَلَ / يُعقِل يكشف عن فعالية الإدراك والتصور لدلالات متعالية يقوم بها وعي 
لا يتجرأ . هذه الدلالات متضمنة في العلامات - الرموز. يتمثل هذا الإدراك (الإحساس) في آن 
معنا عمل الحجز أو الربط والتذكر (تفكر تذكم وف فهم الخطاب (فقة) وف إحساس 
صميمي بالمعنى (شغر) ثم هو يتمثل أخيرا في العلم الآنٍ والكلي (عَلِم) الذي يولك الموافقة 
والخضوع لكلام الله الخلاق. نلاحظ أن كل هذه الأفعال التي بين قوسين قد استخدمت مرات 
عديدة كبدائل لكلمة عَقَل ضمن عبارات ذات بنية نحوية وأسلوبية متاثلة من مثل : «ولكن أكثر 
الناس لا يتفكرون. . 5-0-0 . لا يفقهون. . . لا يشعرون». أو كما في الجمل التالية : 
«ذلك شعب يتفكر. . . ا ٠‏ أو: هلم لا تتفكرون. . . لا تتذكرون. . . هل 
ا ا . لا يعرفون. . . لا يفقهون. . .». 

إن هذه العبارات ذات التلوينات العاطفية الواضحة لا تتطلب استخدام الفهم المنطقي الذي 
يطابق بين الفكرة الواضحة والحقيقة الخارجية عنها بصفتها حقيقة واقعية. ترد هذه العبارات 
(أو الآيات) دائياً بعد التذكير بنعم الله على البشر وتدخله في تاريخ النجاة الأخروي ذال 6زم)د:1] 
نالة. إنها تنبه إذن إلى ضرورة الاندهاش والتعجب والاستحسان والتأمل والاستبطان 
(استيطان الآيات) لكي يعيش المؤمن رابطة الميثاق أو العهد بشكل أكثر كثافة وقوة. وهذا 
السبب نلاحظ أن عضو الإدراك هو القلب وليس العقل. كما يتجلى ذلك واضحاً في آيات 
عديدة من القرآن من مثل: «الله يفتح القلب أو الصدر للإيمان» أو على العكس ديختم على 
قلبه.ء «يطيعه» ويجعله قاسيا «رانء قا»و. ويعميه ويتركه لشهواته ونفاقه وكفره وكذره وعدم 
إحساسه ومعارضته, الخ . . . على الرغم من أن وصف أو ذكر الحالات السلبية يغلب في القرآن 
على وصف الحالاات الأمجابية (من مثل القلب الذي يفقه ويعلم ويتلقى ويخشى الله). فإنه يظل 
كا قال الغزالي فيها بعد: وإن القلب كالعين. وإن فطرة العقل تلعب فيه الدور الذي تلعبه 
إمكانية الرؤية للعين»*"©. 

همكذا ينبغي إذن ألا نبني أوهاماً كثيرة على تواتر المفمردات ذات التلوينات العقلية في 
القرآن). فبغض. النظر عن أن هذا التواتر ضعيف ومحدود بالقياس إلى مفردات الايمان 01؟ع 





(*) أي ينغي ألا نظن أن كازة هذه اللفردات تشكل دليلاً على وجود العقل بالعنى الفلسفي 
الأر سطي الذى : بدخل الساحة الثقافية العر بية والاسلامية الا فيا بعد. انظر الناقشئة التى تتلو 
الدراسة . 
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فإنه ينبغي أن نشير إلى ثلاث ظواهر ذات دلالة ومغزى تخص رابطة الإدراك ‏ الوعى التى نحن 
بصدد توضيحها وإضاءتها: 

١‏ إن الأهمية البسيكولوجية ‏ اللغوية لمفردات الإدراك (ب) تعتمد أساساً على التحديدات 
البسيكولوجية وأنواع السلوك التى تتطلبها مفردات الإيمان (أ)'. بكلمة أخرى فإن أعضاء 
الإدراك (الإاحساس) وآلياته هي عوامل مساعدة وضرورية لتشكيل وعي المؤمن والية هذا 
الوعيى. هكذا نلاحظ أن كل المفردات المتعلقة بالحواس (عين. أذن. عمى؛. صممء 
خرس . ام متكرزة تداع ولكنبا مستخدمة غالباً وهي مرفقة بقيمة مجازية كما في الآية التالية : 

دولا تكونوا كالذين قالوا سمعنا وهم لد يسمعون . أن شر الدواب عئل الله الصم البكم 
الذين لا يعقلون» سورة الأنفال آية (١؟‏ و77). 


- إن حصول القطيعة مع إكراهات الإيمان () يتبدىء منذ ظهور المواقف التي تعير عنهبا 
مفردات الاحتجاج والرفض (س)» وتبلغ مداها في مستوى (د) حيث نجد مفردات الكفر. إنها 
تعنى عدم إدراك مضمون الكلام المي (الذي هو موضوع الإدراك) سواء نتج هذا الثىء عن 
عدم توفر القدرة على ذلك أو بسبب رفض متعمد مستند على مناخ آخر من الآيات (والعلامات) 
المعروفة ايف أي في الجاهلية وقبل الإسلام. إن لمفردات الاحتجاج والكفر وظيفة مزدوجة 
ومشكة دا لموضوعنا. فمن الناحية الألسنية اللغوية نجدها تشكل مع مفضردات الايمان سلسلة 

من الكليات المتعارضة أو المتقايلة التي تتضمن» كما نعلم. طريقة اشتغال منطقية خاصة 
بالخطاب (أي خخحطاب)*". وأما من الناحية البسيكولوجية (النفسية)فإنها تعبر عن موقف اختزالي 
بالقياس إلى العجيب المدهش الملازم لكل الحقائق أو الوقائع المعروضة للإحساس والتصور 
والإدراك. هناك إذن علاقة لفظية ‏ معجمية ومنطقية وبسيكولوجية تربط بين المستويات الأربعة 
لمفردات الإدراك التي تقف في مواجهة النظام الجديد المؤسّس للآيات ‏ والرموز التى ينبغي 
الإحساس بها أو إدراكها. نلاحظ أخيرا بأن حالة عدم الإدراك أو الإحساس بالشيء - 8زهه 8آ 
دو نامعع2مم يمكن تحليلها كحالة السامع الذى تبيمن عليه عندما يقف أمام حكاية عجيبة 
مدهشة إكراهات «الحس الصائب» أو «الحس العام المشترك» اللذين يمثلان ذروتين متكاملتين 
تتمركز فيهها وتتأبد طريقة اشتغال مألوفة «للعقل»”". 

5 الشىء المطلوب أن بحس به أو «يرى6 أو وينظر إليه) أو «يفهم» وويتذكره. .. إنماهو 
عبارة عن نظام من الآيات - الرموز التي تحيل إلى حقيقة كبرى أصلية (الحقٌ) التي لا تدرك 
بالحواس ولا تطال ومع ذلك فهيى حية وفعالة . هنا يترسصخ بشكل واضح كل الوضوح نمودج 
العجيب المدهش المستخدم في القرآن. سوف نرجع إلى المفهوم الحاسم لنظام الآيات ‏ الرموز 
لكي نبين كيف أن القتطاب القراني يحول المعطيات المحسوسة للتجرية البوائع” المللموسه إلى 
دعائم للإثارات الرمزية العجيبة والمدهشة والموجهة هي ذاتها لتأسيس معنى ) متاسك للتعالي . 





(*) انظر الجدول التالى الخاص بالفر دات القرانية الأساسية: جدول 9أ)4) جدول إب). جدول 


(س)ء جدول .)<١‏ 


عندها نفهم أن ما يريد القرآن أن يُدرّك (من قبل البشر) هو نوع من العلاقة الترابطية 
والتواصلية بين: (واقعي عجيب مدهش -متعال ) التي تشكل فضاء الاندماج للكائن في العام 
المخلوق” . 

تقدم هنا من أجل إثارة وتوجيه بحوث أخرى أكثر تفصيلا ودفة جدولا بالمفردات الأساسية 
الخاصة بالإدراك وبالعلاقات ‏ الرموز المعروضة على هذا الادراك لكي يتصورها. لقد أثبتنا في 
هذا الحدول ‏ باستثناء حالات قليلة ‏ الجذور اللغوية ألْتي تولك عندا محدودا من الألفاظ 
والمفردات الحيّنة أو المستخدمة. من أجل تعميق التحليل أكثر فإنه يلزم النظر إلى كل كلمة 
ضمن سياقات لغوية قرآنية وافرة بما فيه الكفاية. إن الترجمة الفرنسية المقترحة هنا لكل جذر 
لغوى غير كافية بالطبعء وينبغي تحديدها بدقة فيما يتعلق بكل كلمة واردة في السياق. أما 
الأرقام الموضوعة بين قوسين فهي تدل على مقذار التواتر (أو التكرار) الخاص بكل صيغة لغوية 
مستخدمة. هكذا يستطيع القارىء أن يأخذ فكرة عن الوجود النسبي للمفاهيم الكيرى 
المستخدمة (في القرآن). 


مغر دات الادر الك أو الاحساس أو التصو و( 


أ مفردات الايمان : 


أمن من الايمان أو الاعتقاد 8779 مرة)» ذكر (197)» شهد (119 با فيها كلمة شاهد بعنى 
الله 0" مسرة). عبد :)١05(‏ خشع :)١7(‏ وقي (1937) خخشي (148)) طوع .)8١(‏ عمل 
(0+), شكر (هلا) + حمد (18) سبح (889)ء صِدّق .)١١(‏ قلب (177) + فؤاد (15) + 
لب .)1١(‏ 


مفردات الإدراك (الاحساس): 
سمع ١87(‏ مره منبا لا بصيغة سامع). بصر ١5/8(‏ مرة منبا 61١‏ بصيغة باصر)ء نظر 


»)1١59(‏ شعر ()» عقل (14)» دري (2)78 يقن (من يقين 2)78 فقه .)7١(‏ فكر 
(8١)؛‏ دبر (5)» برهن (8)» درس (5)» فهم )١(‏ مرة. 


سن - مفردات الاحتجاج : 


حجج (/ مرات)؛ ظَنْ (59), خرص (65) شك ))١5(‏ جدل (19)»: حسب (24)55 زعم 
2)١10‏ شى )١4(‏ فتن .)5١(‏ 


(**) يستخدم عادة مفهوم الكائن في العام (عقدمم - دنه - 815 للدلالة على أن العام أزلى وأبديى 
أي غير مخلوق وهو مطابق للرؤيا الحديثة للإنسان فيما يخص العالم والكون. أما مفهوم الكائن في العام 
اللخلوق (غغه - عقدمم - ند - ع8 ) فهو يخص رجل الإعان الذى يعتقد ببداية ونهاية لهذا العالم. 
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د مفردات الكفر : 
كفر (2)076 ضل (191)» عمي (77), جهل (55) زيغ (4). بطل »)5١(‏ صم (6١)ع‏ 
بكم (1). 


: '٠اومرلا‎  تايألا‎ 


لله (75149) مرة+رب (4594) + الصفات (-صفات الله). أيات 89م )2 نزل(نزولكلام 
الله )5١5‏ + وحي (978) + الكتاب ( '5) + قرآن (55). كلام ركلام الله 59)» رسل 
(615)» نبي 2)١87(‏ خبر (أي خبر صحيح بالمعنىٍ المتعالى 5١7‏ مرة منها خبير 16 مرة)» نذر 
(48؟1١)»‏ حق (بالمعنى المطلق للكلمة (/587؟). بين (/761)» حكم (7175. منبا 4 بصيغة 
حكيم). خلق 70١(‏ + مشتقاتها من نشأ وبدع وعود وصور وسوي وبرع وقطر). علم !6١(‏ 
منها ١5٠‏ بصيغة عالم). آخرة/دنيا »)١16/1١16(‏ حياة/موت (0)770/197 جزي / أدب 
(2)7/75/119 حسب 879)ء» جنة /نارء جهنم.ء سعير (/51١/1550١ء‏ لالاء ١١5‏ على التوالي). 
وعد /وعيد »)١685(‏ خير/شرء فسق 271١/1١540(‏ 04)). حسن /سوء .4)١56/194(‏ صالح 
»)١6١(‏ إثم (2)248 حلال/ حرام ١١‏ هكلمي قدس .))٠١(‏ ملك أو ملائكة (8)» شيطان». 
إبليس (مى ١١اي‏ جنْ (00)» ينبغي أن نضيف إلى ذلك كل مفردات الزمان والمكان التى 
التعهشهدنا جا منانقا: 


إن ظلال المعاني (أو المعاني الحافة والمحيطة 052013085ء 5ع.1 ) الملتصقة بالمفردات الفرنسية 
دخ قي ثقافية (عقلية) ونقدية وأخلاقية لا حتويها بنهفئس الدرجة المفردات القرانية". كانت 
هذه الزيادات المعنوية قد اضيفت إلى المفاهيم القرانية وفرضت من قبل المفسرين المسلمين 
المتأئرين بالفكر الاغريقي . لهذا السبب نرى أنه لا مناص من العودة إلى الخطاب القرآني بذاته, 
وليس الاكتفاء بالتفاسير فقط . 


كل المفردات المحمئة تحت عنوان : (آيات - رموز) تتسم بصفة ة مشتركة هي أنها تشتغل 
(تمارس دورها) لغوياً كعلامات ووجودياً كرموز (أي كحقائق صحيحة بالنسبة للمؤمن). وف 
هذا الفاصل الضحُم والشاسع الذي يفصل الآية (أو العلامة اللعوية عن الرمز يترسخ العجيب 
المدهش الديني . لكن هذه الفجوة ة يكم ردمها بواسطة الوعي المتخيل والناشط لكل سامع أو 
قارىء وذلك طبقاً للاحدائيات الي تكونه بضفتة ذاناً قادرة عل فك الآيات والرموز (المقصود 
بذلك أن المؤمن عندما يقرأ كلمة «سماء» مثلا في القرآنء فإنه لا يقرأ علامة لغوية فقط وإنما يقرأ 
رمزاً كبيراً (الله. الجنة» الخ) وينسى الحقيقة الفيزيائية لكلمة سماء لكيلا يتذكر منها غير التقديس 


(*) هذه هي القراءة الازامنية التي يدعو إليها الالسنيون والتى يطيقها اركون على القرآن وعللى 
النصوص الكرى للفكر الاسلامي الكلاسيعي . تتجلب هذه الفراءة يا هو واضح اسقاط اللعاني العقلية 
والفكرية اللديثة على النصوص القديمة التى تنتمي إلى عصر آخر ومنظومة فكرية أخرى. 
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والآلوهية: أي الرمز. هناك إذن مسافة شاسعة بين العلامة والرمز ولكن خيال المؤمن وتصوره 
للأشياء يحذف هذه المسافة أو يملؤها فلا يشعر بأية مشكلة . 


القاربة الأديية 


لا تشكل المقاربة اللفظية المعجمية إل اللحظة الأولى للتحليل اللغوي والألسني الذي ينبغي 
أن يؤدي بدوره إلى التحليل الأدبي. والملحوظات السابقة المتعلقة بالألفاظ تبقى مصطنعة ودون 
أية أهمية ايضاحية إن لم تندمج في نظام العمل ككل (أي القرآن). إن تعريف العمل الادبي 
الذي اقترحه هنري مشونيك يبدو لنا قابلا للاستخدام إن لم يكن بشكل خبائي فعلى الأقل 
كفرضية عمل. إنه لمن المناسب أن نختبر مدى صحته من خلال النموذج القرآني. يتمثل هذا 
التحديد باعتبار العمل الأدبي بصفته «وشكلاً ‏ معنى» لا ينفصم (5655 - عدررهط) أي بصفته 
تشكيلاً لعناصر دالّة و وشيئاً متكاملاً محدّداً بتحولاته الخاصة التي تعتمد على قوانينه الداخلية». 
ويتميز يصفته «كلا ديناميكياء مرتبطاً بقصدية معينة (أي برسالة). وبإبداع ما» والذي «يتبذى 
للقارىء - السامع على هيئة تشكل مستمر» لا ينتهي”" . 

لكننا لا نستطيع أن نشرع بالدراسة الأدبية للقرآن دون أن نصطدم بذلك الانتاج الضخم 
للمنظرين المسلمين والمتعلق بمسألة الاعجاز. نحن نعلم أن العقيدة التي تنص على الصفة 
المحض عجائبية والرائعة للقرآن والتي تقول بعدم إمكانية تقليد الخطاب القراني يرجع أصلها إلى 
التحدي الموجه مرات عديدة للعرب في أن ينتجوا عبارة واحدة واضحة وبليغة ومتياسكة وبممتلئة 
بالمعنى. . . كالرسالة المنقولة إلى محمد ومنه إلى كل البشر. جاء في القرآن: «أفلا يتدبرون القرآن 
ولو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً . 

كان قد نُظَر لمفهوم الاعجاز هذا بشكل كثيف ومُنتظم من قبل العديد من المؤلفين العرب 
الذين يسيطر عليهم منطق أرسطو وبلاغته. ولكتنا نعلم جميعا أن الجهود المبذولة حاليا لتشكيل 
«نظرية للأآدب او علم للأدب» (6نو1ا206) تستهدف على وجه الخصوص البرهنة على عدم 
صحة البلاغة الأرسطية. لهذا السبب نرى أن أية مقاربة أدبية للقرآن ينبغى أن تبتدىء باستعادة 
نقدية للأدبيات الي دارت حول الاعحاز”" . ْ 


استعادة نقدية للأدبيات التعلقة بالاعمحال' 
ينبه الباقلاني (مء ٠14ه/7١١1م)‏ في رسالته حول الاعجاز القارىء إلى أنه يلزم من أجل 
فهم كلامه «أن يمتلك قبل كل شيء مجموعة من المفاهيم المتعلقة بالصفات الجميلة وأنواع الكلام 
المختلقة» وأن يعرف عدداً معيئا من الأساليب الخاصة بعلماء الكلام وأن يدرس إلى حد ما أسس 
الدين (أو أصول الدين)”". 
هكذا نرى أن البحوث المتركزة حول موضوع الاعجاز قد استعانت بعلوم متعددة. نتج عن 
ذلك تنوع خصب في وجهات النظر وملحوظات صحيحة ولكن نتج أيضاً ضعف في النظرية 
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المنجزة يسبب الخلط المستمر بين المستوى اللغوي والمستوى التيولوجي والمستوى البسيكولوجي 
والمستوى التاريخي. لكي نستثمر هذه المادة المتعلقة بالإعجاز ونحللها جيدأ فإنه من المناسب أن 
نستذكر ذلك المبدأ الذي نص عليه غاستون باشلار والذي يقول: 

«إننا نعرف أو نفهم ضدّ معرفة سابقة وذلك بتدميرنا للمعرفة المصنوعة بشكل رديء؛ 
ويتجاوزنا لكل ما يشكل ف الر 2 نفسهأ من عقبات ضد الروحنة (10811586108دام9)5" . 

فيما يخص موضوعنا فإننا نرى أن الأدبيات المتعلقة بالإعجاز ‏ تماماً كتلك التي تتناول «عجائب 
الخلق» ‏ ينبغي أن تتشفخص وتدرس ضمن منظورين متكاملين: 

١‏ يمكن أن ندرس القرآن فيها كفضاء تسقّط فيه العقائد والهلوسات والإمكانيات التي حلم 
ها (بالمعنى الباشلاري لكلمة حلم ) الوعي الاسلامي لاضع خلال تاريخه للضغوط 
البسيكولوجية . الثقافية المختلفة. إن الخطاب القرآني يكشف أو يبرهن من خلال هذا الانتاج 
على قدرته على التوسع والإثارة ضمن نظام الخيال (21:6نعهسة.[)0*. نجد مبذا الصدد أن 
القراءات الرمزية للصوفيين والقراءات المجازية للغنوصيين الباطنيين هي أكثر خصوبة بالمعلومات 
والدروس تجسيد أو تحيين العجيب المدهش المحتمل وجوده في القرآن. 

١‏ لكن الأكثر أهمية فيا مخص بحثنا هذا هو الموقف الثاني المتجلى ني الرسائل المخصصة 
للإعجاز. في الواقع أنه على الرغم من أن الوعي اللخوي العربي كان خخاضعاً للحاجة الدينية من 
أجل «البرهنة» على الصفة الاعجازية للكتاب المقدس» فإنه كان قد لاحظ جيدا إما عن طريق 
الحدسن وإما بواسطة التحليلات البلاغية نقضاً للعادة في التركيب اللغوي للخطاب القرآني (أي 
النظم بلغة الكلاسيكيين) الصرف. من بين الصفات الثلاث التي يوردها الباقلاني للبرهنة على 
إعجاز القرآن (أي عدم إمكانية تقليده) نلاحظ أن الصفة الثالثة هي وحدها ذات علاقة باللغة. 
هذه الصفات هى : ١‏ - ايراد معلومات تتعلق بالغيب» 7 - جهل النبى للقراءة والكتابة» ١‏ - 
النظم العجيب الفريد. وقد كرس المؤلف ذه الصفة الصفحات الأكثر إسهاباً وتفصيلا وذلك 
بتفحصه للنقاط التالية : 

١‏ - بنية الجملة القرآنية التي تختلف عن كل نظام معروف في الخطاب العربي . يمكئنا أن نجد 
تحت هذا العنوان عناصر لدراسة ما كان هنري مشونيك قد دعاه بالكلام المنشور على هيئة 
الجملة (356ط0 1.6) أي «تسلسل النص كإيقاع ووزن بصفتها شكلا ‏ معنى يتجاوزان وحدة 


الحملة»”*” , 
١‏ الانحاد الدائم (على الرغم من طول النص) بين الصقاء والخارق» للتعبير والغنى العميق 





(#) هذه هى الكلمة التي اخترتها لترجمة التعبير الفرنسى. في الواقع أن الترحمة غير دقيقة ذلك أن 
كلمة خيال العريية تقابل كلمة «مناقولوقد! الفرنسية وليس كلمة عتنددنعدص1 الت لا مقابل لها حق الآن 
ف اللنة العربية. يتلخذ هذا الصطلح الكخحر أهمية متزايدة في مجال العلوم الانسانية والااجتاعية . 





وهو" 


* - ليس في نظمه العجيب نشاز أو تغاير على الرغم من تنوع الكلام والخطاب (من حكايات 
ومواعظ وجدل. 5 
كك ف غير مألوف من استمرارية الايقاع وله | ستمراريته . ومن صعود وهبوط وانتقال وتوقف 
- نظم بلاغى «يختلف عن الخطاب المعتاد للجن والإنس». 
5 كل الأشكال البلاغية المعروفة للكلام موجودة في القرآن. 
اختيار ممتاز للكليات الأكثر مناسبة من أجل التعبير عن الأفكار الأكثر جدة مما هو أصعب 
بكثير من استسخدام الكلميات الخاصة بأفكار معروفة سابقا أو مألوفة . 
الاستشهاد بأي مقطع من القرآن مهما يكن قصيراً يعرف فورا. 
. تضم الأبجدية العربية 36> حرفا صامتا استخدم منها أربعة عشر 5 بدايات 58 سورة 
ص أجل «البرهنة على أن هذا الخطاب القرآني مركب من الحروف الي تشكل المخقطاب 
إن عيارة القران متسلسلة حالية من كل اصطناع أو وعورة مستهحنة "2 
إذا ما غضضنا الطرف عن النعوت ذات الهدف التبجيلل في النص فإنه من السهل أن 
تكتشف في هذا التعداد الكثير من التكرار والتحديذات التى لا تفيد ثم النواقص الخطيرة 
والفرضيات الخاصة بالبلاغة الأرسطية (كالمتعارضات : شكل /مضمون. معبى حرف /معبنى 
مجازي. مفهوم زخرفي للمجاز بأنواعه. عدم التمييز بين التزامن/ والتطورية اللغوية 
عالامعطعة أل /ع1ممرطاءملا5. ويزيد من خطورة عدم التمييز هذا فيما يخص القران تلك العقيدة 
القائلة يأنه كلام غير مخلوق). ينبغى إذن استعادة التحليلاات الكلاسيكية وذلك بتوضيحنا 
للمبادىء التنظيمية التالية : 
١‏ التنظيم المجازى (أو التشكيلة) المجازية . 
الجحكاية الأسطورية . 
التعبير عن الوعي الأخروي . 
التشكيلة اللحاراية”” 


كنا قد أشرنا في دراسة سابقة*" إلى أن الرجوع إلى علم أصول الكلمات (الايتمولوجيا) من 
أجل تحديد معنى هذه الكلمة أو تلك في القرآن أمر لا طائل منه. بل إنه خطر إذا لم نموضع هذه 
الكلمة في شبكتها المعجمية اللفظية. وإذا لم نربط هذه الشبكة نفسها بنظام الكتاب (أي القرآن) 
ككل. في الواحم أن أحد القوانين الداخلية النفي تهيمن على أسلوب اشتغال هذا النظام هو تحويل 
ما هو واقعي وتحويره إلى رمز بواسطة العملية المجازية. لذا نجد أنه لم يعد وشروعا القيام بعملية 
إحصاء حتى ولو كانت كاملة للممجازات القرآنية من أجل أن تت سجني ولةهسين فى كل 
مرة أمام التطابق الكامل بين الصياغة اللغوية والفكرة:*. كيا أنه ليس مشروعاً أن نعزل 


امسلل سس سي سس ب ابس سل ال ”9 


المغردات (الكليمات) عن سياقها القريب والبعيد (الواسسع) . ذلك أن كلية النص - أي النص 
القران حا على الي تحما ل الروح (الانسان) في| وراء المكان والر مان العاديم: ن وتقدم ها جموعة من 
العتداتت المدهشة أي من حهائة يام ترها قط عي ن ولا سمعت بها قط أذن ومع ذلك 


فهي أهل لأن ترى وتُسمَع وتستبط "٠ ١‏ 


قد تيدو وجهة النظر هذه غير قابلة للدعم (أيى لآن يدافع عنبا) إذا ما أحذنا بعين الاعتبار 
المقاطع العديدة التي مختفي فيها التعبير الشعرة يي المصلحة عبارات مباشرة مفهومة فورا على 
مستوى الاستخدام العادي للغة. كان بعضهم قد اتتبه سابق] إلى أن الله في السور المدنية يشراع 
ويشرح ويدحض ويناقش. بل لقد ذهب النقد الفللوجي إلى حد التقاط وكشف «الشواقص 
الاسلوبية في القرآن». يبدو أن المارسة الشائعة لدى المسلمين أنفسهم والتى تتركز في الاستخدام 
المتقطع والظرني لكل آية فل استبعدنت امكانية قراءة القرآن كعمل كلى واحد. حيث تتشابك كل 
مستويات الدلالة؛ والمعنى وتستند إلى ما كان قد دعي بالنسبة للتوراة «بالبنية المركزية 
للميثاق»”*” , 


في الوقت الذي أحذ فيه السيد مونتغمري واط (1700) مختلف القراءات الي أثارها القران 
بعين الاعتبار فإنه كان قد أشار بحق إلى أن ولب المشكلة يبدو كامنا في طبيعة المجارز. . . إن 
إنساتث اليوم المعتاد على النظرة للعلمية يميل إلى اعتبار الشىء الموصوف ققط بواسطة اللجاز بانه 
غير حقيقي أو غير واقعي. .. وحتى المؤمن المتدين ينبغي عليه أن يعترف بأن هناك عنصرا غمير 
واقعي في تطبيق اللغة التجسيمية على اللهع”" . 


إن المكانة اللغوية للمجاز ووظيفته تتوقف هي ذاتها على طراز تصور الواقع وععال مفهوم 
اللاواقعي الموازي له. وبالمقابل فإن العمل الذي يسيطر عليه التعبير المجازي يفرض طرازا 
محدداً من التصور ويحافظ عليه. هكذا نرى أن المحللين الحديثين الذين يقيمون التضاد بين 
السور المكية (- ذات التعبير أو الصياغة لكر وبين السور المدنية (- ذات الصياغة النثزية) 
أو الذين ينعتون النفسير الاسلامي بأنه «ذري» مُفْتت ينسون أن وحدة النص التي ةو ميقي 
قْ صياغتها اللغوية هي ُْ الواقع حفوظة ومصاأنة بفضل الممارسة الشعائرية والتلاوة العبادية. 
وحده القارىء الحديث المنقطع عن الشعائر ‏ أي عن طراز التعبير الخاص بالوعي الأسطوري ‏ 
والذى تبيمن عليه معطيات التاريخ الواقعي الايجابي والنقد اللغوي والفلسفي راشي خيرا 
على أن يمارس هذا الانقطاع والفصل ما بين لغة صريحة يمكن فهمها فوراً ولغة محازية تشير إلى 
عالم «غير واقعي » . ولا تعوض عن هذا الانقطاع لا الشعائر ولا العبادات. ولا مرد عنها ضمن 
مقياس أن محاولاات التحليل «العلمي) للغة الدينية سوف تقر بمجرد أن تنزلق إليها أبة فرضية 
دوغرائية أو دينية . 

على الرغم من ذلك فإن البنية النصية للمصحف المشكل منذ عهد عثان تشهد بطريقة لا 
يمكن دحضها على تصور شامل لكل «الوحي» من قبل وعي لا يتجرأ (عئ طلم ععمععووم2) 
(أي الوعي الايماني. وعي المؤمنين) . 


6ب لاسسصصس٠سسن‏ ووو 


في الواقع أننا نجد فيه (- في المصحف) أن المجاز الأكثر نوين ومنظلرعا يجاور الأوامر والمقاطع 
الأكثر «نثرية» , إن المثال الأكثر دلالة على هذه الحالة يتمثل في سورة النور. نجد في هذه السورة 
حسب عناوين ترججمة بلاشير ما يل : 


«وحاللات تخص الفسى والاتهام بالفسى». 
- انزع تهمة الْرَنَا عن عائشة». 
وحالات تمس العلاقات الاجتاعية واداب النساء . 
1 ا التعامل مع العبيد». 
فجأة ننتقل من الآية (77) التي تمنع إجبار النساء الإماء على الدعارة إلى الآية (4) التي 
ترفع أو تنقل (مجازيا) كل المسائل السابقة واللاحقة إلى مستوى التعالي حيث يسترده* الخطاب 
القراي وظيفته وطريقة اشتغاله بشكل تام وممتلء: 
«الله نور السماوات والآرض مثل نوره كمشكاة فيها مصباح المصباح في زجاجة الزجاجة كأنها 
كركب دري يوقد من شجرة مباركة زيتونة لا شرقية ولا غربية يكاد زيتها يضيء ولولم تمسسه نار 
نور على نور مبدي الله لنوره من يشاء ويضرب الله الأمثال للناس والله بكل شيء عليم». 
(سورة النور آية 4 ") 
لن نتوقف طويلاً عند هذا المجاز الغنيى جداً والرائع. نريد فقط أن نلفت الانتباه إلى مشكلة 
تخص المشروعية فعلاً وهي : هل من المسموح أن نقرأ الآيات الموصوفة يأنها مباشرة وواضحة 
على مستوى الدلالات الحرفية اللفظية وأن نهمل المعنى المشع من المجازات المنتشرة على مدار 
النص كله؟ وهل من الممكن أن استكرع من العران قانوناً تشريعياً أو حتى نظاماً أخلاقياً دون 
أن نطمس هذا المجاز «الأولي» المؤسسن لنوع من الخطاب: أقصد هذا المجاز المتمثل في أن الله 
يتكلم ويأمر وينبى ويحاكم ويعاقب. . .؟ 
لا يمكننا الإجابة بشكل حاسم عن سؤال كهذا عن طريق الاستشهاد بالموقف الاسلامي 
الذي كان قد مارس خلال عدة قرون بشكل متطرف القراءة الخرفية الظاهرية والقراءة الباطنية. 
إننا نعتقد أنه ينبغي القيام باستعادة جديدة للمشكلة العامة المتعلفة بوظيفة المجاز في اللغة 


الدينية9؟) :5 
الحكابة الأسطورية 


كان أستاذ جامعة مصري قد امتلك الجرأة على مقاربة (إدراسة) القرآن من الزاوية الأدبية 
وذلك عندما درس «الفن القصصي في القرآن:*”". لكن حرصه على مراعاة الموقف الاسلامي 
الزيماتقي ونقص معلوماته فيها يخص البحوث الجارية اليوم في مجال التحليل الأدبي قد اضطره إلى 


9*) برى أركون أن إاحدى أهم ميزات الخطاب القرآني بل لعلها لليزة الأساسية شه تكمن فى 
دعميم الخالات الخصوصة والاحداث الواقعية الي حصلت قْ رمن النبي ورفعها إلى مستوى الشمولية 
والكونية والتعالي عن طريق استخدام اللجازات الرائعة وافتنانه في خلقها. 


5 * 





تقديم تنازلات مهمة تجاه عقيدة الاعجاز. هكذا نرى أنه بقيت علينا مهمة صعبة ينبغى إنجازها 
ضمن منظور المساهمة في بلورة «نظرية لتفسير الحكاية الأسطورية»*'. في الحالة الراهنة لتقدم 
بحوثنا لا نزال حتى الآن في مرحلة التساؤل عن مدى متانة وصحة الإشكالية والممبجية المشترحة 
من قبل أ. ج. غريماس على وجه الخصوص. فبالإضافة إلى الصعوبات المتعلقة بتفسير 
الحكايات الشعبية والعجائبية فإننا نعاني دائ] فيا يخص القرآن من غياب علم دلالات خاص 
باللغة الدينية (»دعنوناء: عيدع20ا نال عناو 11م اصن5) . 

هذا مع العلم أنه يمكئنا أن نحدد مط وجود العجيب المدهش ووظيفته بشكل دقيق إلى حد 
ما في الحكايات العديدة وأحياناً الطويلة الموجودة في القرآن. إننا نفكر هناء مثلاء بسورة يوسف 
المشهورة وبحياة موسى التي وردت «في أكثر من ٠٠‏ أية موزعة على لا سورة»"". ثم بمختلف 
الحكايات المتعلقة بالآنبياء السايقين على محمد أو بالشعوب القديمة. إن جموع هذه النصوص 
يتطلّب معاملة مزدوجة : فأولا ينبغي القيام ينقد تاريخى لتحديد أنواع الخلط والحذف والإضافة 
والمغالطات التارء يخية التي أحدثتها الروايات القرآنية بالقياس إلى معطيات التاريخ الواقعي 
المحسوس . وثانياً ينبغي القيام بتحليل بنيوي لتبيين كيف أن القرآن ينجز أو يبلور (بنفس طريقة 
الفكر الأسطوري الذي يشتغل على أساطير قديمة متبعثرة) شكلا ومعبى حديدا : أي عملا 
متكاماك مجهراً بطريقة استخدام وأسلوبية خاصة في اللغة العربية. إن هاتين المقاربتين متكاملتان 
لأنه من المهم أن نعرف مدى تشظي الأساطير المعاد استخدامها إذا ما أردنا أن نطلق حكما دقيقا 

على الروابط بين الأسطورة والتاريخ وبين العجيب المدهش والوقائم الحقيقية وذلك فيم] يخص 

القرآن . 

هنا أيضاً نلاحظ أن حجم المهمة كبير جداً لدرجة أتنا مضطرون لأن نشق سبلا ونتخلى عنها 
على الفور دون أن نصل إلى نباياتها. سوف نشير فقط إلى التقاط الأساسية التي ينبغي أن تضيء 
تحليل القصص أو الحكايات في القران. 

تحتاج «قصص» الأنبياء من أجل أن تَتَمَثْل بشكل تام من قبل وعي المؤمن إلى علاقة (إدراك ‏ 
وعي) مشابهة لتلك العلاقة التي تتطلبها كل الحكايات الأسطورية من أجل التصديق بها. إن 
الوضع لا بخص هنا مسألة تتبع ومراقبة حلقات حكاية زمنية متسلسلة على طريقة كتابة التارييخ 
الحديئة. ذلك أن سامع القصة ليس مجرد مشاهد لأحداث تسليه وتمتعه دون أن ينخرط بوعيه في 
كل ذلك . على العكس إنه جزء لا يتجزأ من بنية تمثيلية 16للء1اهةاءة ع5نااءنم)5 ثابتة رولا متغيرة) 
يمثل الله فيها في آن واحد المؤلف - المرسل للأحداث (المدن المهدّمة الشعوف المعافية ...0 
وللكلام الحدث الاكبر: (أي الوحي المتدالبي) اللذين يحددان تارياً للنجاة. وهو ايقبا الذي 
ترسل إليه الطاعة المنتظرة من قبل اليشر طبقا للميئاق. ثم نجد الأنبياء يمئلون المساعدين 5ع.1آ 
15 لعمل الله ضمن تاريخ النجاة أو اقتصاد النجاة. ونجد فرعون يمثل النموذج المطلق 
للشر وللكفر بال ميتاق فهو إذن يمشل المعارض (أهدومممه'.1) . أما البشر نهم الذين ترسل إل 
نعم الله وعنايته وهم يرسلون بدورهم الطاعة والشكر”"” . إن هذه البنية التمثيلية القتصصية 
تشكل اللحمة العميقة والمستمرة والدائمة لكل الأحداث التي محل بالعوالم المخلوقة وتاريخ 
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البشر. إنبا توجه الإدراك والإحساس مبذه الأحداث وذلك بدعمها لحيوية إ(لديناميكية) «الأمةع 
المختارة لكي تشهد على الحضور الفعال للكائن المطلق (1.66) (أي الله) وتمنم من انحطاط 
التاريخ الإلمي وتحوله إلى رد تاريخ دنيوي (أي تاريخ ومصير عادي). إن مفهوم الشهادة 
ع38مع 601 هنا ذو أهمية قصوى من أجل فهم كيفية التشكل المستمرة لرابطة الإدراك ‏ الوعي 
ذات الطراز الأسطوري . جاء قي القرآن : 
«وكذلك جعلناكم أمة وسطأً لتكونوا شهداء على الناس ويكون الرسول عليكم شهيدا». 
(سورة البقرة آية )١8417‏ 
من أجل تأبيد هذه الشهادة الروحية على التاريخ واستمراريتها يأتي نبي جديد أو مرسّل لكي 
ينشط ومحرك التاريخ الروحي بعد مدة من انقطاع النبوة (بعد فترة. انظر سورة (0) آية .)١9‏ 
إن ظهور كل نبي أو تدخله في التاريخ يكثف ويسرّع من جريان أو تسلسل دراما الخلااص 
الأخير. ذلك أن القصص تعبر دائياً عن توتر بين تاريخ نموذجي ومشالي موجه نحو مستقبل 
أخروي (أي العودة إلى الأبدية «المعاد») وبين تاريخ دنيوي فارغ من أي منظور بعيد المدى 
ومطبوع بطابع القوة المؤقتة للفرعون: 
«وكذلك نقص عليك من أنباء ما قد سبق وقد آتيناك من لدنا ذكرا». 
(سورة طه. أآية 49) 
إن التذكير بنضال الأنبياء وانتصاراتهم ومقاومة الشعوب العاصية وفشلها ليس إل نوعاً من 
إعادة تنشيط الحالات النموذجية القصوى لزمن مطلق تأسيسى. ولكن من أجل إدراك هذه 
القيمة النموذجية فإنه يلزم على الوعي أن يخترق رمزية الحياة والموت» والخلاص واللعنة» والفرح 
والحزنء والأمل واليأس. أي أن يخترق كل المفاهيم التي تتجاوز تفريقنا المعروف بين الواقعي 
والخياليء الصحيح والخطأء التاريخي والأسطوري. الطبيعي والخارق للطبيعي . . . 
ينبغي أن نؤكد فعلاً على أن «قصصء الأنبياء الواردة في القرآن لا تقترح فقط مجرد نماذج 
أخلاقية ينبغي أن تقلد وتحتذى وإغا تقوي الرؤيا الأخروية وتتوجه إلى وعي مفتوح على العجيب 
المدهش ومتقيل له ومنغمس فيه . 
التعبير عن الوعي الأخروي 
. ينبغي أن نعود هناء كما كنا قد أعلنا سابقاًء إلى دراسة مفردات المكان والزمان. لا شك فى 
أننا نجد علائم على الإدراك الواقعي المحسوس بالشمس والقمر من مثل: كان الله قد «جعل 
الشمس ضياء والقمر نورا وقدّره منازل لتعلموا عدد السنين والحساب». ثم: إدراك النجوم 
«لتهتدوا بها في ظلءات البر والبحر». ثم نجد في القرآن مواقيت زمنية تتعلق بالعبادة. ولكن كل 
هذه الأشياء ليست إلا معطيات عملية تندرج ضمن إدراك شمولي للكون ‏ الزمن بالمعنى المطلق 
للاصطلاح (يتقاطع هذان المفهومان في صيغة الععالمين المستعارة من اللغة السريانية والتى تعنى 
قرن» أبدية, عصر). هذا الكون ‏ الزمن معروض على أساس أنه يمثل الفصل الأول من تاريخ 
الخلق الإالمي . وضمن هذا الزمكان (بالمعنى المطلق التقديسي) المتجانس الذي نتج عن فعل 





نايا 


الأمر الخلاق (كنء فيكون) تدور دراما الخلاص حتى «أجلٍ مسمى ؟ . ضمن هذا المنظور 
نلاحظ أن الكون هو عبارة عن محرن للعلامات أو الآيات - الرموز التي تغذىي العف ر والتأمل 
بالكبير اللامتناهي والجميل والخير والماماء غم والمنتتظم والدال. . . لا نملك هنا إلا أن نحيل 
القارىء إلى تلك الآيات العذيدة الي تتكلم عن الساء ومجموعة الكواكب والتجوم والقمر 
والأرض والرعد واليرق والمطر والخنضروات والحيوانات» الخ . كل هذه المخلوقات كانت قد 
وضعت ف «نخدمة الانسان» أي سرت له لكى يستفيد منبا طبقا للميشاق الأساسى <١‏ العهيد 
الذي عقد بينه وبين الله). إن العهد يتضمن التفريق بين أزمنة ثلاثة: الزمن القصير والمؤقت 
العابر للحياة الدنياء ثم الزمن غير المحدود للموت والإقامة في القبر ثم زمن الآخرة أو العودة إلى 
الأبدية وهذا هو الزمن الذي يقود كلا الزمنين السابقين ويعلو عليهما. لا نستطيع هنا الشروع في 
تحليل هذ! الزمنٍ الأخروي وتحليل الوعي الذي يفترضه ويؤسسه. سوف نلح فقط على مسألة أن 
الأمر يتغير جذرياً فيها إذا قُرىء المختطاب القران من قل هذا الوعي أو قرىء من قبل ما نسميه 
اليوم بالوعي التاريخي . في الخالة الأولى نلاحظ أن هناك تواصلية واستمرارية بين القول والفعل: 
يبمعنى أن الإنسان يعيش (على الأقل في نيته) كل المعنى المدلول عليه في الوحي دون استبعاد أية 
حقيقة عجيبة مدهشة تتعلق بالحياة الأخرى. وأما في الخالة الثانية فهناك طلاق بين القول والفعل 
وأكثر ما يمكن التفكير به هو إمكانيات الحلم والتخيل. .يمكننا توضيح هذا التعارض عن طريق 
ذكر الإثارات الشعرية العديدة للجنة والنار والتي ضخمت فيما بعد عن طريق الخيال الخلاق 
ضرفن خصوصاً" . نحن نفضل أن نحيل إليهم ونقدم للقارىء هذا المفتاح الذي اقترحه 
بول إيلوار: 

«إن القصيدة ة تنزع الحساسية عن الكون لمصلحة الملكات البشرية فحسب. ونتبخ للإنسان أن 
يرى بشكل آخر أشياء أخرى. إن رؤيته القديمة ميتة أو نحاطتة . إنه يكتشف عالماً جديدا ويصبح 
انساناً جديدان:ة” , 


الوظيفة المعرفية للعجيب المدهش (أو للرائع الخلاب) 

كنا قد تطرقتنا لمذا الجحانبف من العجيب المدهش (عتناع 1[أأع تعر ع1) في الصفحات السابقة 
لكي نوضح بشكل أفضل طبيعة هذا المفهوم ووظيفته فإنه يلزم أن نعمق التحليل أكثر فأكثر 
بخصوص نقطتين : أو العجيب المدهش بصفته دعامة لفكرة الخلق. وثانيا بصفته دعامة 
لالأنطولوجيا القرانية . 

للاسف فإن الوقت ينقصنا من أجل القيام بهذا التحري حتى خبايته والذي كان سيتيح لنا لو 
قمنا به التقدم في البحث عن --: العمل القرأني. ينبغي أن نقول انفها مان هذا الممال 
(البحث) يتخذ أبعاداً قل تجعله يضيع صدفه الأولي : أي إثارة نقاش واسع وتبادل في وجهات 
النظر ببمخصوص الدلالة الحقيقية للعجيب المدهش أو بالا< رى لظاهرة العجيب المدهش والساحر 
الخلاب. 

على الرغم من ذلك فإنه يبدو لنا مفيداً أن نحدد هنا على الأقل خطة لدراسة مقبلة نأمل أن 
نقوم با ضمن إطار آخر. 





"1 


العححيب المدهش بصفته دعامة لفكرة الخلق 

الخلق الأول: تحويل المعطيات الواقعية الخاصة بالعالم المحسوس إلى رؤيا عجيبة مدهشةللعالم 
المخلوق (ع6 220206 ع.1) . 

- علم نشأة الكون: الكلام الخالق: (كنْء فيكون). نظام الخلق من سماء وأرض وملائكة 
وبشرء الخ . 

علم الفلك: تنظيم العوالم والسيطرة على العناصر من مثل حركة النجوم والليل والنبار 
والمطر والرياح والخضروات الخ . . . 

علم انين : أصل» ولادة؛ نمو الإنسان وكبره في السن ثم حالة عيسى . 

- الطبيعة البشرية: الانسان الفاسق والانسان الكامل . 

الكائنات غير المرئية : الملائكة ووظائفهاء الجن» الشيطان؛ إبليس . 


عباية الخلق الأول : 


موت الإرنسان. الوعد والوعيد. الأمل والقلق . 
- العلامات والآيات التي تعلن نهاية هذه الحياة. 


الخلق الثاني : 
البعث. الحساب. صور التياة الأخرى , 


العجيب المدهش بصفته دعامة للأنطولوجيا 
- إن عجائب الخلق تتطلّب بالضرورة تدخل الكائن المتعالي ذي القدرة المطلقة . 
5 «ليس كمثله شيء» سورة الشورى أية .)١١(‏ 


- كيف يتحدث الكائن عن نفسه؟ الصفات أو اللغة التي تقود للتأمل الروحي وللرغبة 
والقداسة . 


في الواقع ليس بالإمكان التحدث عن العجيب المدهش في القران إلآ إذا تخلينا عن كل نحديد 
اختزالي ضيق لهذا المفهوم . ذلك أننا سوف نبحث عبئاً في «كتاب الله عن عجيب مدهش مجان 
وكاسال . وحتى في المسكين ذات المستوى الأدبي الرفيع كيا هوا حال في سورة يوسف نجد أن 
الحكاية تبقى متقشفة وموجهة نحو التأسيس وضرب المثلٍ والقدوة بالمعنى المخالي للكلمة. ولكن 
مع ١‏ ذلك فإنها لحقيقة واقعة أن الخطاب القرآني لم ينفك نحدث خلال قرون عديدة على السامع 
آثارا نفسية وبسيكولوجية عميقة مشابة لتلك الآثار الي يحدثها كل اختراق اللنظام الوجودي أو 
الطبيعي ضمن معني الشيىء الأكثر قوة والأكثر دواماً والأكثر تماما والأكثر مالي والأكثر دلالة . . 
إن القرآن يفعل فعله ويحدث أثره داخحل تلك الذروة البسيكولوجية العميقة التي لا ف 
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العجيب المدهش فحسب وإنما هي تتطليه كدعامة ضرورية لكل تجربة انفتاح على الكائن 
والكيئونة . 

إذا كانت تحليلاتنا صحيحة فإنه من الممكن أن نختتم بحثنا بالقرل بأن اللغة الدينية مرتبطة 
بالمنطق الشعري أكثر من ارتباطها بالمنطق العقلاني. إنها تغذي الخيال وتبز العاطفة أكثر مما 
تسجن (أو تحجز) القارىء في مقولات وتحديدات وقواعد عقلانية. لهذا السبب فإن تلقيها 
يختلف فيا إذا اتبعنا طريق التعقل أو طريق العاطفة. هكذا نرى كيف تطرح نفسها من وجهة 
نظر بسيكولوجية ‏ لغوية مشكلة آلية اشتغال ما يمكن أن ندعوه حتى الآن بكلام الله . 


٠١م‎ 


الفصل السابع 
ا موامش والمراجع 


)١(‏ انظر: فريد جبر: مقال حول ألفاظ الغزالي. بيروت 1941١‏ . مادة (أمر), 
.199-200 .صم .11] ,عناولاة0م 471 ,801/61 (2) 
(") القزوينى : عحائب المخلوقات. ط ز. سعد بيروت. 1١91#‏ ص. الل 20730 738. 
نعتذر للقارىء بسبب عدم اثبات النص بلغته الأصلية (المترجم) . 
(:) هناك كتابات كثيرة تخص هذا الموضوع . أنظر: الفزالي: كتاب الحكمة في مخلوقات الله. القاهرة 1807 . 
(5) بيبر مابي: مرآة العجيب المدهش . باريس» 14577. هذا الكتاب استشهد به تودوروف في كتابه: مقدمة 
للأدب الخارق. سوي ١3141ء‏ ص 515. 

(1) تودوروف: المصدر السابق.» ص ٠55-؟53.‏ 

.50 .م .1971 لتتاءذ ,منتواعه| 1:مكلهم أه أهكل[ :ماع87 .3 (7) 





(8) المرجع السابقء عن 01. 

(4) يمكئنا أن نرى كيف يوجه الموقف الديني الدراسة الأدبية في كتاب سيد قطب: التصوير الفنى في القرآن. 
القاهرظ وبدرجة أقل عند بنت الشاطىء : مقال في الإنسان. القاهرة 1534 . 

)٠١(‏ انظر بهذا الصدد «قراءتنا للفاتحه» في كتاب «قراءات في القرآن» الفصل الثالث. 

)١١(‏ كانت هذه الملاحظات السليية سوف تتخذ دلالة أكثر فيما لو كنا فتلك دراسة شاملة تتعلق بالمفردات 
الثقافية في المرحلة البدائية للغة العربية» أي تتعلق بالاستخدام (استخدام اللغة بالطيع) المعاصر للقسر آن أو السابق 
له. وباللهجات غير اللعدية من قبثل اللغة العامة (اللغة الفّحى الأدبية). ينبغي أن نقدر أيشا الأهمية الدقيقة 
لأدب الخيال السائد في الفترة ذاعها! 

(15) كلمة خلق مستخدمة دائياً في القرآن على هيئة المصدر, مما يحافظ على مفهوم الفعل الخلاق. 

(17) ليس هناك في. المجال العربي حتى الآن كتاب متخصص دقيق يوازي كتاب ر. لونوبل الخاص بالغرب. 
انظر: 

9 بلعطعطا/! .ذا .عيااه: عل ع46]'| 6ك ماما زلظ :عاطورء.[1 .1 

(14) تلاحظ افيمنة الواضحة للمفردات التي تعبر عن الزّمن الأخروي. انظر المصدر السابقء ص ؟9؟ . 

)1١(‏ إن الأمثلة أكثر من أن تحصى . أخخر تمودذج من الناحية الزمنية كان قد قدم من قبل طبيب مصري هو: 
مصطقى محمود: القرآن. محاولة لقهم عصري. بيروت. ,181١‏ 

)١7(‏ كانت الآلسئيات الحديثة قد استخدمت كلمة (علامة) (5180) بشكل كثيف ومتعدد إلى حد أنه أصبح 
من اللازم تحديد معناها عندما يتعلق الأمر بترجمة المفهوم القرآني: «آية». إن كل آية بصفتها وحدة نصية عي مركبة 
من علامات لغوية ذات بنية ثلاثية (دال/ مدلول/عائد). ولكن بصفتها وحدة دالة منبثقة عن مركز للبت (الله) فإن 
كل آية تطرح نفسها أيضاً كالسرمز, أي كبالأثر الظاهر لمضمون متعال (مثال اللوح المحفوظ الذي يشتمل على 
الكلام الكل في حقيقته الأولية) وفيهما يخص التفريق بين العلامة (58106) والرمز. انظر: تزفتان تودوروف : «مقدمة 
للرمسزية» علاوذاوط:نرى ©] ذ ماعنا لم117 في جحلة 206010 1972. جزء 11. ونحن إذ نتكلم عن (الآيات 
(العلامات) ‏ الرموز) فإننا نريد أن نشير إلى ضرورة عدم نسيان إحدى قيمتي الآية: نقصد القيمة الرمزية التي 
تتطلب دعامة ألسنية ولكنها تحيل إلى ثلاث إشارات خاصة بالكائنات والعالم هي : 

«الكائن ‏ نحوء و «الكائن ب » ودالكائن لأجل». 

(19) يقال مثلا: شفتو مَمَقَلُّتوش أي رأيته ولم أعرفه ( أتعرفه), أو مَعَقلتش لل قلتو أي ل أنتبه لما قُلتٌ. 

(18) إحياء علوم الدين. الغرالي. استشهد به قريد جير في كتابه المذكور سابقاً. ص 570 . 

(14) أنظر لويس غارديه : 


سس سس ب سس 7272 بيب سس سس |5 


.م 1967 مطوعه عتناللقك عأ كتتهل قت نعل هازطتديهة ل هأ ركفطومه عنتوزهما| اه عزوهإونامرمد د منوفاءة اول قا 
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)1١(‏ وهذا هو معنى احتجاج القرآن ضد أولئك الذين يتفرون من جدته وغرابته ويلوذورن بعقائد الأقدمين وأو 
الآباء؛ (انظر رفض العرب والاعراب للقرآن في المرحلة الأولى). ذلك أنهم كانوا معتادين على نظام خاص من 
التصور والإدراك ورثوه عن «الآباء» و «الأولين» وكان يشكل الحس الصائب بالتسبة لحم. وبالتالي قلم يكن 
بإمكاهم التخلي عنه فورا واعتاد النظام الجديد من «العلامات والرموز أو من الرؤيا التى يشكلها القرآن. 
(1؟) أنظر: هنري مشونيك من أجل علم للأدب ج .١‏ 1 
.م ,1970 تلاوت ,[ عنبوأاةمم ها عنام ]1 
(5؟) فيها مخص هذه الأدبيات انظر: انسيكلوبيديا الإسلام ط 7 . مادة إعجاز. 
(79) إعجاز القرآن. ط. أحمد صقر. القاهرة 1957. ص 7. 
.م ,1957 ساكلا ,عيوالااعكد اروكقرط عل :مطأله1 107 هرا :0رناءءم8 ««ماكون (24) 
(70) مصدر سابق: ص. ١1/7‏ . 
(0) إعجاز القران: مصدر سابق ص 55-70 . 
973 عذكنامكقآ رعتمالزإضمامقم دا عل اع عتمطمقغعغم ها عل عناو أ أ مقمة5 :معن ع1 (27) 
.197/0 102 0تقلتة11 . تكلكر أ ستقمعآ .520 بمقعه© عا مل» 9تتقره20) عل عىئن| أمعصصسه6 (28) 
(9؟) هذا ما فعله أيضاً النقد الأدبي الإسلامي . انظر سيد قطب. مصدر سايق. 
(*7) هذه الصياغة المشهورة للقديس بولس طالا استشهد بها الصوفيون ىا الفلاسفة بصفتها حديئاً نبوياً. إنها 
تشهد على تعميم طراز من الإدراك الذي ينشط اللامرئي واخيالي ويجبله انظر: 
20-2 .م 1969 031235[ سنتوعاءم .81 .1650 .عتامتطاط ل 6ختةآ' ,[إنزمنمعائ 4ق 
)"١(‏ انظر فيا] يخص هذا الممهوم الأساسي : 
«211216ع© عتلطع 50 تممه العتقاقع] معاعمم *:! عل ععمةقاللة *آ تناك 5نلملاألومم810» :مره إعياوء8 .م86 
.2 ,1970 .5عكدعتوتاءء 5ععوعلع5 عل كعطاء معطعع11 ما 
.3 .م ,1969 ب,لاأعتناطوتل8 .«ل رمت مرعلمه عطا مز ممتاماء عع8 عتسداكل» :اءثالا .4 (32) 
ترجمنا كلمة (عناونطم:ه0همممعطاصة) بالتجسيمية أي خلع الصفات البشرية على الله وتشبيهه بالانسان. 
(*) أصدر بول ريكور منذ أمد قصير كتاباً عن المجاز يمني ضمن خط بحوثه المتعلقة بالتأويل . لم نستطع حتى 
الآن استثارة هذا الكتاب. (الكتاب المأكور هو: المجاز اطنى «ع76ا؟ ع#مطمة)816 مل» . 
(5) محمد أحمد نخلف الله : الفن القصصى في القرآن. القاهرة. 
(ه") هذا هو عنوان إحدى دراسات غريماس في كتابه: في المعنى . 
0 185 .مم ,1970 لتناع5 تكعى نط :كه زع« .ل .كل 
.3 .5 ,1 ,1958 ,كلققم ,عممعلنقردكء - م06ناز 69612010 8[ أء ممعمن) عآ تلموقة34 .1 (36) 
(لام) هكذا تكتمل كل عناصر البنيان التمثيل حسبما كان قد حدده غريماس انطلاقاً من الحكايات الشعبية 


و الأسطوق زد به : 
ات مر سل (تتاء اوم ة]03) ١‏ - ند سل إليه: (ع:231صتاوعء0) "ا مساعذ: (0قلاناز20) ؟ ‏ معارض ؛ 
#مدومجمه) . 


وفيها يتعلق بهذا البنيان التمثيلٍ القصصي . انظر دراسة م. اركون التي بعنوان: قراءة الفاتحة. 
ليده يكفي أن نحيل القارىء إلى الأعيال الضخمة لابن عربي. 
7 .م اهم غم ه82 (39) 
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المناقشات: أسئلة وأجوبة 


بعد أن انتهى حمد اركون من إلفاء مماضرته فتح الباب للنقاش بين مجموعة من الساحتين 
والاختصاصبيئن. وقد أجاب أركون - وبشكل مطول أحياناً- على كل الأسئلة والاعتراضات الت 
وجهت إليه. وكانت أجوبته من الأهمية بمكان. ذلك أنها قد أضاءت الزوايا الغامضة في 
الموضوع والنقاط الصعبة المرافقة بالضرورة لكل بحث أكاديمي عالي المستوى. وقبل أن يطرح 
عليه أول سؤّال استلم هو شخصياً الحديث. ونحدث بلغة سهلة ومباشرة. لكي عو ضع دراسته 
من الناحية الفلسفية والنهججية. ويبرر طريقته في تناول الملوضوع. وللاذا اختار الخنطاب القرآني 
دون غيره لبحث مسألة العجحيب التختنب أو الخارق للعادة. 
ملاحظة: فى أححيان قليلة أنا إلى د تلخيص السؤال إذا كان طويلاً جدا ومكروراً وذلك بناء 
عل نصيحة اركون بالذات. أما أجوبة أركون فقد ابقينا عليها بحذافيرها (اللترجم) . 
توضيح أركون 
كنت قد فكرت في البيداية بمعالحة ظاهرة العجيب المدهش أو الساحر الخلاب* في المسيرة 
النبوية وليس في القرآن. من المعلوم أن أدبيات السيرة قد تعرضت للكثير من التضخيم 
والمبالغات ضمن خط التبجيل والتقديس. ونجد أن العجيب المدهش والحكايات الخارقة للعادة 
تلعب فيها دورا كبيراً. ولذا فإنه يمكن هنا تجميع الكثير من المعطيات القادرة على توضيح معنى 
العجيب المدهش وأهمية هذا العجيب المدهش بالنسبة للوعي الاسلامي . يضاف إلى ذلك أننا 
نستطيع استخدام هذه المادة كوسيلة لتصحيح التطرف الذي الحق بالمنبجية التاريخانية والفللوجية 
الصرفة التي لا تأخذ بعين الاعتبار إلا الوقائع الشابتة تاريخياً وتستبعد كل أنواع الهلوسات 
والخياللات واليوطوبيات», وتعتيرها خالية من الأهمية. أقول ذلك وأنا انكر بالطم بأستاذنا ريخيس 


بالاشير وكتابه مشكلة محمد. حيث حاول فيه استبعاد كل ما هو تقديسي أو تعظيمي ولم يستبقٍ 
إلا الوقائع التي تخدم المؤرخ ف كتابة حيأة النبي من جديد*"©. يوجد هنا بالتأكيد خط للبحث 


(#) هذه هى الترحمة العربية ة التي اخارناها لكلمة عتداعللك ممعم ادر نسية. وفى معظم الأحيان اثبتنا 
تعبير العجيب المدهش فقط وأحياناً قليلة اردفناها بتعبير (السا-صر الخلاب» لتوضيح اللفهوم أكر. هن 
الواضح أن أركون قد توصل إلى تعديل اللفهوم من خلال تطبيقه على النص القرآني. وهذه هي سمة كل 
بحث فكري عميق. جاء في قاموس «روسيره الفرنسمى كتعريف للكلمة مايل . : الشىء الذى يدهشس 
جد الخارق للعادة. الفوق طبيعىء الساحرء العجزي ٠‏ الفخم. الرائع الذى يفوق التصور. 

(*#*) لا يمكن فهم منهبجية أركون - - ومتهججية ة علم التاريج الحخديث حكن عام إلا إذا أخذنا بعين 
الاعتبار مدى أهمية الأسطورة أو الخيال أو الَخلٍ الاجتماعي والديني . الخ في تسيير حركة التاريخ. أما 
الؤرخ الوضعي أو التاريخان فهو يمل ذلك اهمالآ تامأ ويبقى وفيا لمنبجية علم التاريخ الكلاسيكية التي 
سادت القرن التاسع عدر وأوائل هذا القفرن إ١حقى‏ عام .)١565٠‏ ولا يزال للستشركون مصرُون على 
تطميق اللنمسجية الكلاسيكية وغير راغين فى تجديد مناهجهم لأسباب عديدة وهذا ما يزعج اركون جدا. 
بالطبع هناك استكناءات. 


51١ 





ممع جداً جداء ويستحق أن يُدرس ويُستكشف. ولكن حصل أني قند انخرطت منذ بضع 
سئوات في إعادة قراءة القران عن طريق استخدام المعطيات الحديثة والاشكاليات الحديثة لعلم 
الألسنيات من جهة. وعن طريق استخدام منبجية البحث التاريخي المنفتح على كافة العلوم 
الأخرى من جهة ثانية. ولهذا السبب فقد اعتقدت أنه من المفيد أن اقدم مثالا تطبيقيا عن هذه 
البحوث بواسطة اتخاذ مقهوم العجيب المدهش كنئقطة انطلاق. وتبدى لى بالفعل أن تطبيق هذا 
المفهوم على القران يعطي مردودا ضخما إذا جاز التعبير» ويتيح لنا الانخراط في إعادة قراءة 
القرآن من جديد. وكل ذلك سوف يمكننا من القيام برد فعل ضد تراث طويل جدا من تفسير 
القرآن وقراءته. هذا التفسير المغموس بوعي ديني كامل. وعي فوق تاريخي أو يتجاوز التاريخ . 

لهذا السبب عندما فكرت في أهمية ظاهرة العجيب المدهش ف القران تراءى لي أن مفهوم 
العجيب المدهش هذا كان قد احتّكر من قبل علماء الفولكلور وكل أولئك الذين يبتمون بالأدب 
الشعبي» وهذا السبب فقد احتّقر وحط من قدره عن طريق العقل المنطقي أو العقل الذي تم 
فقط بالعلم ومسائل العلم . وقد نتج عن ذلك موقف اعتباطي للعقل تجاه هذه المسألة منذ القرن 
السابع عشرء وايضا في الاسلام يعل إدخال العقل المنطقي أو بالأحرى المنطقوي 16مددك1.081 
إن هذا العقل يتمخذ موقفا تعسفيا تجأه العجيب المدهش وذلك بحشره ورميه في مجال الأدب 
الشعبي الذي لا يمكن أن تكون له قيمة بالنسبة لهذا العقل العلمي والتقني» الخ . . . 

ولكنٌ» نلاحظ أن العجيب المدهش يلعب في القرآن دوراً مها جداً جداً. ويبدولي أننا 
نستطيع أن نرى فيه الفضاء الحيوي للوعي الديني. نجد أنه في هذا العجيب المدهش ك] 
بلورته وحددته (أو ىا حاولت ذلك) ينتعش الوعي الديني ويزدهر. لا يمكن للوعي الديني أن 
يفلت من هذا المفهوم . ولكن ينبغي علينا عندئذ أن نغير من تحديده وتعريفه باطيئة الي وصلنا 
عليها عن طريق علياء الفولكلور وعن طريق أولئك الباحثين المهتمين بالأدب الشفهي . هذا 
السب الححت على مسألة التحديد النسبي للعجيب المدهش من جهة وللعقل من جهة أخرى. 
وهذه هى النقطة المهمة في تحليل فيما اعتقد. أعتقد أن هذه النسبية تتبدى في القران بشكل 
واضح جداً. لهذا السبب الححت أيضاً على مسألة أن مفهوم العقل غير موجود في القرآن كا 
سيحصل لاحقاً بعد إدخال الفكر الإغريقي إلى الساحة العربية ‏ الاسلامية. ولكننا نجد أن 
الموقف المستمر الذي يتخذه التفسير الاسلامي للقرآن (أو القراءة الاسلامية للقرآن) يتركز في 
القول بأن القرآن يحث على استخدام العقل. اقصد العقل كما انتشر وتطور فيما بعد: أي العقل 
الأرسطوطاليسبي. هذه مغالطة تاريخية. 

هذه هي النقطة الأكثر أهمية . ولكي نوضح ذلك ينبغي تحليل القرآن على مستويات عديدة 
كا حاولت أن أفعل ذلك بشكل متصر جداً. ينبغي تحليله على مستوى المفردات التي 
ستخدمهاء وعلى مستوى صيافغته الأدبية: أي تحليل الأساليب الأدبية التي يستخدمها لكي 





(#) يمكن إخراج التزجمة كيا يل : الفضاء الحيوي الذي يسبح فيه الوعي الديني أو يتنفس فيه الوعي 
الديخ 
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يشكل وعياً دينياً . إن هذا الوعي الديني 0 رأبي عن الوعي التيولوجي الذي تشكل فيها 
بعد والذي سيتخذ موقفاً مختلفاً تمامأ فيا ب يخص العقل . 

إذا كانت قراءتي صحيحة: وإذا ما حظيت بالقبول فإن ذلك يطرح مشكلة حاسمة بالنسبة 
للفكر الاسلامي المعاصر (وبالتالي الفكر العربي) كما لا يزال يمارس حتى اليوم . أقصد بذلك ما 
يللي: أريد لقراءتي هذه أن تطرح مشكلة لم تطرح عملياً قط ببذا الشكل من قبل القكر 
الاسلامي ألا وهي : : تاريخية القرآن وتاريخية ارتباطه بلمحظة زمنية وتاريخية معيئة حيث كان 
العقل يمارس آليته وعمله بطريقة معيئة ومحصددة. وبالتالي فلم يعد ممكناً إسقاط مفهوم العقل 
وتحديدات العقل على القرآن. لم يعد مكنا إسقاط الوعي العقلاني المتأئر بالفلسفة الاغريقية عليه 
كا فعلت القراءات الاسلامية طيلة قرون وقرون. وهذا هوالهدف الأسامى من الدراسة الي 
أقدمها بين ايديكم اليوم . 

بو يحيبى : سوف اكتفى فقط ببعض الملحوظات المتعلقة بما قاله أركون للتو أكثر ما هي متعلقة 
بلراسحة . ْ 

نلاحظ أن السيد أركون يعارض العجيب المدهش (في القرآن) بالعقل. ويرى أن العجيب 
المدهش يملا القرآن ويطغى على المجال المخصص للعقل. ويحصل ذلك إلى حد أن العقل يحتل 
مكاناً ضئيلاً جداً في القرآن كما في الدين الاسلامي. واستمر الأمر على هذا الحال حتى الحظة 
دخول التراث الاغريقي . يبدو لي أنه لكي نعالج هذه المشكلة ينبغي توسيع مجال هذا المؤتمر 
العلمي لكي ندرس جذور الاسلام المنغرسة في الأديان التوحيدية التي سبقته بالطبع. ولكن 
الممقرفة أيفا وبشكل ضحخم فيما يدعى بالاهلية . أقصدٍ بذلك الفترة السابقة على الاسلام في 
الجزيرة العربية نفسها. إن القرآن والدين الاسلامي فيد أوحنا إلى شعب كانت له عقلية معينة 
وتصور معين للعالم . ويمكن القول بأنه طبقاً لهذه العقلية والتصور كانت الرسالة القرآنية 
بلورت بشكل من الأشكال. 

ونلاحظ في زوايا عديدة من القرآن دعوة للعقل. دعوة لهذا الشعب الذي أرسِل إليه الوحي 
«لكي يفتصح عينيه»» «لكي ينظر»» وأنا أترجم عن طريق هاتين العبارتين ا موضوعتين بين قوسين 
صغيرين عبارات عديدة جدا موجودة بنصها الحرفي في القران. 

ينتج عن ذلك أن الدعوة للعقل هي شيء أسامي في الإسلام وني القرآن. وهذا يعني أن 
مكانة العجيب المدهش أو الساحر الخلاب كلف سدلفة ومحدودة بالقياس لمكانة العقل ف 
القران : اقصد في الوسلام الأ ولي . ولكيلا يصدم هذا الدين | الخديد الشعب الموجه | إليه فإنه كان 
لازما ألآ يفرض عليه م إليه) مفاهيم غريبة ة جداً عنه كمفهوم العجيب المدهش. 
والساحر الخلاس» الخ. . 


نحن نعرف عن طريق النصوص التي وصلتنا ولكن المشكوك فيها بالطبع أن العرب قبل 
الاسلام كانوا شعباً بعيدا جد عن كل ما هو عجيب مدهش أو غريب إلى درجة أنه .حتى الأدب 
المنسوب إلى ما قبل الإسلام يبدو لنا فقيراً جداً بإحدى مكونات الأدب الأساسية: أي الخيال. 





ونفا 


وسبب ذلك هو أن الشعب العربي في زمن الوحي كان واقعياً جداً. وكان معنى العجيب المدهش 
أو الغريب أو المجهول شيئاً لا يعرفه تقريباً. واعتقد أنه يمكننا تفسير هذه الظاهرة عن طريق 
البيئة التي كان يعيش فيها هؤلاء الناس : لقد كانت صحراء واسعة كل شيء فيها واضح. ول 
يكن فيها ضباب أو غابات تغذي الخيال. وبالتالي فلم يكن ممكنا دعوتهم لقبول دين يتوجه إليهم 
بعقلية غير عقليتهم. أخيرا أريد أن أختمم كلامي بما يل : إذا ما تفحصنا البيئة التي أوحي فيها 
الإسلام وإذا ما تفحصنا نص القرآن بالذات ريبما أنك تدعو لاعادة قراءة القرآن) وجدنا أن 
مكانة الغريب والعجيب المدهش ضعيفة فعلاً بالقياس إلى مكانة العقل والدعوة للتفحص 
والنظر. أي مراقية كل ما يحيط بالإنسان الذي يتوجه إليه هذا الدين. 


جواب أركون: تحاول دراستي التي قدمتها آنفاً أن ترد على كل هذه الاعتراضات. في الواقع 
أنني قد بنيت تحليلٍ على ضرورة جمع معلومات واسعة عن حالة المتخيّل والعقلاني (أي العامل 
الخياللي والعامل العقلاني) ف الجاهلية. ثم فرزت مجموعة كبيرة من المفردات في القرآن» واعتقد 
أنها دقيقة بما فيه الكفاية وتبين مثلاً أن كلمة العقل نفسها (أي على هيئة المصدر) غير موجودة في 
القرآن. كان هدني بالضبط هو أن أقوم برد فعل على تراث كامل وطويل من القراءة 
الإسقاطية. أقصد القراءة التي أسقطت على القرآن المفهوم الأرسطوطاليسي للعقل. هذا في حين 
أن القرآن لا يستخدم هذا المفهوم كما نعرفه اليوم وكما سيفرض نفسه في الفكر العربي- 
الاسلامي فيا بعد (أي بشكل خاص في القرنين الثالث والرابع الحهجريين). 

ولكن ينبغي أن احتاط فوراً وأوضح قائلاً بانني أفرق تماماً بن ما أكتشفه في القرآن عندما 
أقرؤه وأحللهء وبين ما سيحصل فيها بعد داخل ما تدعوه أنت بالدين الاسلامي . أنا لم أقل أبدأ 
بأنه لا يوجد في الدين الاسلامي عقلانية معيتة, أو لا يوجد فيه عقل» الخ. أبدا أبدا! وإثما كل 
ما أسعى إليه هو محاولة فرض قراءة تاريخية للنص القرآني» قراءة تمتنع منذ الآن فصاعدا عن أية 
عملية إسقاط ايديولوجية على هذا النص. 

هذا هوهادني الأسامي . أريد القيام بقراءة تزامنية*" للقرآن كما يقول علاء الألسنيات اليوم . 
ويمكن لك أن تعترض على أن قراءتي ليست تزامنية بما فيه الكفاية» الخ. . هذه مشكلة أخرى. 
لقد قلت بأنه لكي تكون قراءق أو إعادة قراءتي للقران مقنعة وحاسمةء فإنه ينبغى أن أوسع من 
تحليلٍ الألسني لكي يشمل كل النصوص العربية المعاصرة للقرآن. وهنا أشعر بالأسف لأني لم 
استطع أن أفعل ذلك لأسباب عديدةء وأوها إنني لم أكن أملك الوقت الكافيء وثانيها أنك تعلم 
حجم المشاكل التي تطرحها علينا هذه النصوص (المقصود مشاكل الصحة التاريخية) . وأعتقد فيا 





)2# الشىء للوجود هو صيغ فعلية لا اسمية على هيثة : آفلا يعقلون., آفلا تعقلون. . . 

فين اللقصود بالفر اءة التزامنية عدوندهعدلة5 القر اء5 للطابقة زمثباللتص المقروى أي القراءة التي 
تحاول العودة إلى الوراء» إلى زمن النص لكي تقرأ مفرداته وتركيباته بمعانيها السائدة آنذاك» وليس بالمعنى 
السائد اليوع . أنها عكس القراءة الاسقاطية التي تقع فق للخالطة التارمخيةء وتسقط على نص ما معاي 
ذمن آخخر وعصر آخر. ذلك أن معان مفردات اللنة تتطور ونتير من عصر إلى آخر. 
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يخصني أن هذه المشاكل لم تحل حتى الآن بالشكل الكتافي لكي نأخذ صورة عن النصوص 
المعاصرة للقرات ونعتيرها بمثابة الموئوقة تارمخيا يآ كا نفعل فيا يخص القرآن الذي حصل عليه اجماع 


منذ قروتث عديلة . 


بو حيى : هذا يعتمد على معنى مفهوم العقل 1831508 بشكل عام وليس على معنى كلمة عقل 
العربية التى لا توجد فعلا في القرآنء ولكن توجد ني كل الكلمات العائدة إلى الجذر اللغوي 
ذاته . . 

أركون : بالطبع. ولكني فعلت ذلك . 

لويس غارديه : أعتقد فعالل أن هذه الدراسة الألسنية مهمة جداً. ولكن لي سؤال لا بد من 
طرحه. عندما تتحدث عن العقل يبدو لي أنه ينبغي التمييز بين العقل. أي بالفرنسية ه1850 
وبين القوة العاقلة )مهاعم 1أو الذهن. ينبغي عدم إدراج كل ما يخص القوة العاقلة تحت اسم 
العقلانية. صحيح أن كلا هذين المفهومين 616 .831500 يترحمان إلى العربية يكلمة واحدة 
هي . وعقل» . ولكني أفكر الآن بتلك الآيات القرانية العديدة التي تدعو للتأمل وتلح عليه . 
ونجد أن جذر كلمة «عَقل» الذي يعني الشد أو الربط بالمعنى المحسوس للكلمة. يعني أيضاً 
إقامة علاقة مع ما هو موجود. إنه يوحي إذن بأن للفكر البشري تأثيرأ على الواقع. وهذا يدون 
شك أحد المواضيع القرانية . 


هناك نقطة أخرى ربما لم أكن متفقاً معك فيها تماماً وهي : لستٌ متأكداً من أن التيولوجيين أو 
علماء الكلام المسلمين الذين جاؤوا فيها بعد (أي بعد فترة القران) قد «عقلنوا» الأمور كثيراً أو 
بشكل صرف . وأنا أفكر هنا في أفضلهم وأهمهم مكانة كفخر الدين الرازي مثلا مع آخرين. 
وأتساءل بيني وبين نضبي أحياناً فيها إذا لم يكن شغالاً لدييم ذلك الفكر الذي هو عدو العقل على 
حد تعبير هيدغر. في الواقع أن كلمة عدو غير مناسبة هنا وإنما ينبغي أن نتحدث عن التكامل . 
وهذه التكاملية هي التي اتاحت للثقافة العردبية ‏ الاسلامية أن تستقبل الفكر الاغريقي . ولكن 
ينبغي أن نحذر قائلين بأن هذا الفكر اليوناني لم يلصق لصقاً وإنما هُضِمِ من جديد وحور لكي 
يا الجديدة اللهم إلا عند الفلاسفة, وحتى عند هؤلاء*. . . 


(#) هناك نظريتان فى الساحة حول دخول الفكر اليوناني إلى الججال العري الاسلامي : الأولى تقول 
٠‏ بآن العرب وللسلمين كانوا مجرد ناقلين هذا التراث الفكري وحافظين له لكي يسلموه فيها بعد إلى أورويا 
التى هى وحدها جديرة باستغاره وتبنيه. هذا يعتى أن العرب كانوا مجرد وسيط أو وعاء ناقل لا أكثر ولا 
أقل. يتبنى الاستشراق الكلاسيكي هذه النظرية ويدافع عنتها حتى الآن بححة أن العرب لا يمكن أن 
يكونوا «حضاريين؛ أو قادرين عل توليد الفكر والفلسفة. تسدو آثار العرقية اللركزية الأوروبية واضحة 
جلية فى هذا اللوقف. وهناك نظرية ثانية يتبناها محمد أركون ويدافع عنها منذ عدة سنوات وتقول بأن 
الفكر اليوناني قد تأثر بالبيئة الجديدة التي نقل إليهاء وأن العرب ‏ السلمين 1 يكونوا فقط ممرد مترجمين 
وتاكلك ونا كدر لها حلاف ومتوعي كن التقووه الن معت عن الأركوة قي والاطر 
الاجتاعية والاقتصادية الائدة. ١‏ 
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لي ملاحظة أخرى إذا سمحت. عندما قرأت نصك المكتوب (لكن هذا لا يبدو من خلال 
تعليقك الشفهي) طرحت على نفسبيى عدة أسئلة في موضعين أو ثلاثة . مح انك لااتطبى ين 
الفوق طبيعي 51132615 والعجيب المدهش <ناء22626111, ولكنك تدبجهم) داخل نفس 
الإحصاء والترقيم كا لو أنك تضعههما على المستوى ذاته . ولكنني أعتقد 7 
المقارنة فإنه ينبغي إجراء يبز جذري بينهها. كنت قد محدثت عن هذا الموضوع مع مكسيم 
رودنسون في يوم من الأيامء وكان رأبي ولا يزال هو التالي: إن الفوق طبيعي هو عاللى الله إنه 
أللّه ببحد داتة» إنه القيوم. الحق. إنه عالم اللاهوت. أما العجيب المدهش قربما كان قبل كل 
ثيء إسقاطا بسيكولوجيا للروح البشرية» وربما كان أيضا تدخلٌ لعالم اللاهوت هذا الذي هو 
وحده موجود كبا يقول الاشعريون في العالم الآني والزائل: أي عالمنا نحن. ومن هنا تنتج عدة 
مشاكل أو مسائل منها أن العلاقة الي تربطنا بعالم العجيب والغريب ليست هي نفسها التي 
تربطنا بعالم اللاهوت . ومن الصعب جدا أن نعير هنا بدقة عا نشعر به. كيف يمكن أن نترجم 
إلى العربية مقهوم ال اءمتغهدصت5؟ إن تعبير الفوق طبيعي الذي أوجده العرب المسيحيون لا يفي 
بالغرض . على أي حال يوجد هنا مجالان محتلقان ينبغي عدم الخلط بينبا. وأعتقد أن موضوع 
مؤتمرنا هذا ا ليس الفوق طبيعي وإنما هو الغريب العجيب أو العجيب المدهش. وهذا شيء آخر 
مختلف تماما . 
جواب أركون: اتفق تماماً مع هذا الكلام وأحرص على القول بأن مفهوم اللغة الدينية محتلف 
كلياً عن مفهوم كل اللغات الأخسرى . . وينبغي علينا بلورة علم ألسنيات خاص باللغة الدينية 
ضمن المعنى الذي حددته سابقاً: أي بمعنى أن اللغة الدينية تفتح الوعي على المطلق 
(1ه205:) . وينبغي علينا أن نعرف ما هي الوسائل اللغوية التي تمكننا من الانفتاح على المطلق 
أو معانقة المطلق. ولذا أجد نفسي بالتالي متعاطفاً جداً مع ما قلته بخصوص الرازي وآخرين 
كثيرين. أنا لم أقل ولا أقول بأنهم عقلانيون بشكل بحت وصرف أو أنهم قد عقلنوا النص 
القرآني. قلت فقط بأنه يوجد لديهم هذا الجانب العقلانوي أو المعقلن الناتج بسبب تأثير العقل 
الاغريقي المعروف. ولكنهم كانوا يسترجعون عن طريق الشعائر والايمان والمرارسة الدينية مالم 
نعذد نحن نسترجعه بواسطة عقلانيتدا. ونحن سائرون اليوم إلى إحدث نوع من القطيعة مع 
موقف الايمان هذا الذي كان القدماء يعوضون بواسطته عن بعضي العقلانية السادرة التي كانوا! 
يصِرّون عليها في! اعتقد حتى عندما كانوا يقرأون نصاً كالقرآن. ولهذا فإنٍ متفق تماماً مع ما قلته 
عن التيويولوجيين أو المتكلمين. أما فيها يخص «القوق طبيعي؛ فإني أقول لك بأني لم أقم مطابقة 
بينه وبين العجيب الماهش. أبداء ابد . كل ما اريد قوله هو أننا نجد أمامنا هنا عنداً من 
المفاهيم التي اعتدنا على استخدامها والتي تتطلب الآن إعادة بلورة من جديد. إن هذه المفاهيم 
من نوع الطبيعي. والفوق طبيعي» والعقلاني. والخيالي أو المتخيّل» والعجيب المدهشء أقول 
إن كل هذه المفاهيم بحاجة إلى إعادة تحديد من جديد. والسبب هو أها كانت قد استخدمت 
من قبل عقل طاغ وامبريالي» عقل تاريخوي وفللوجي. وهذا ما تحققت منه أثناء التوثيق وتجميع 
المواد لكتابة هذا البحث. لست ناققيأ على الفللوجيا (- فقه اللغة) ولا على التاريخوية أو 
التارحانية ‏ ولكنكم تفهموت يدا ما أقصذه مبذا الكلام . واليوم أعتير أن جرد عقد مثل هذا 
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المؤتمر عن العجيب المدهش في النضارة العربية ‏ الاسلامية بمثابة الحدث التاريخي. والحدث 
الثقافي ذي الأهمية القصوى. والسبب هو أن تاريخ الاسلام كان قد كتب دون أن يؤخذ بعين 
الاعتبار لهذا البعد المتمثل بالعجيب المدهش والمتمثل بمفهوم الوحي وتأثيرهما على تطور الفكر 
العربي الاسلامي وتار يخ الاسلام بشكل عام . 

لويس غارديه: أنا موافق على ما قلته. ولكني أعتقد أن بعضهم يخلطون عندما يتحدثون عن 
العجيب المدهش بين شيئين: الأول ما يعنيه جذر الكلمة أو أصلهاء أي الاندهاش والانيهار 
الذي يطلبه الله من الإنسان امام ظاهرة الخلق . والثاني يتمثل بالظواهر الشارقة للعادة التي تشمل 
عالم الساحرات والعفاريت والحنيات الخ . . . ولكن ليس الخارق للعادة هو وحده الموجود ف 
الساحة. هناك أيضاً نوعية الانبهار وات أمام الخلق وبدائع الخلق والتي لا تتعارض أيدأ مع 
العقل. على العكس انها تمشل خاتمة المطاف له.ء ولكن العقل التقني والتكنيكي يخسرها ولا 
يعتبرها بشكل جدي . 

مكسيم رودنسون: قرأت بحثك بالكثير من الاهتمام والانتباهء وأعتقد أن ميزته الأساسية 
تكمن في زعزعة بعض يقينياتنا الأكثر رسوخاً. وهذا شيء مفيد جداً. في أربع ملاحظات 
بالضبط . 

أولا : فيها يخص الترقيهات والحداول التي قدمتها في بداية البحث بخصوص تردد المفسردات 
والكلمات في القرآن. الخ . فمثلاء فيها بخص المكان والزمان نجد أن هذه المفردات التي 
استخرجتها مع رقم تكرارها ني القرآن لن تكون صالحة تماما ومقنعة إلآ إذا كنا نمتلك في نباية 
المقارنة مقياسا للضبط ونقطة معيارية مركزية. لن تكون معرفتنا بأن هذه الكلمة أو تلك أو هذا 
المفهوم أو ذاك ناقص في القرآن مفيدة إلا إذا عرفنا أنها ليست غائبة في مكان آخرء والعكس 
صحيح . هذا شيء بديبي , وأنت واعٍ هذه النقطة تاماً . وقد الححت أنت شخصياً على صعوبة 
انجاز ما يدعوه المجربون الاختباريون من علاء نفس أو غيرهم بعينة الضبط أو بالمعيار الرائز 
الذي يضبط المقارنة ويعطيها معناها. ولهذا السبب فإني لن أتوقف كثيراً عند هذه النقطة . 

ثانياً : : سوف أعود قليلاً إلى موضوع المناقشة الي جرت للتو بينك وبين السيد غارديه 
بخصوص العمل . وأنا متفق معك تماماً في القول بأن كلمة «عقل» العربية أو جذر كلمة عقل لا 
تعنيى بالضرورة نفس مدلول كلمة عقل الفرنسية (215052) بالمعنى الذي نعطيه اليوم نحن لهذه 
الكلمة. هذا شىء مؤكد. 

ومع ذلك فإني أعتقد أن هناك بعض العقلانية في القرآن مع إحاطة هذه الكلمة بالكثير من 
الأقواس الصغيرة» أي مع الكثير من الاحتياط. أقصد وجود العقلانية ضمن مقياس أننا نجد في 
القرآنٍ تمييزاً واضحاً إلى حد ما بين المعرفة العقلية بالمعنى الأوسع للكلمة. أي بمعنى التعقلن 
انطلاقاً من معطيات التجربة وبين المعرفة الانفعالية والحدسية التي : تتم عن طريق القلب. في 
الواة قع أنك تبين ذلك عندما تتحدث عن القلب في القرآن. ل 0 
العقل والقلب وإنما اتصال يميل قليلاً إلى جانب العقلانية أكثر مما يميل إلى الجانب الآخر. على 
أي حال ليس هناك في القرآن مجال للدعوة إلى الإيمان الأعمى ضد كل بداهة وضد معنى 
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لاستنباطات العقلانية ى نرأه ده «تيرتوليان» الذي كان يقول؛ «وأعتقّد بكل شبىء عبني 4 . 
نجد القرآن بعيداً جدأ عن هذا الموقف. أقصد عن الموقف المضاد للعقلانية أيا يكن. بالطبع 
نحكد معى., آخر أن القران تحاردب الحجس الصائب أو العقلان المزعوم 9-5 القَرِيشيين الذين 
يناهضون النبي . ولكنه لا يحاربه كتىء عقلاني وإنما كشيء ء غير عقلاني بما فيه الكفاية أو كشيء 
عقلاني بشكل سطحي . أعتقد أن هذا هو معنى العبارة التأنيبية المتكررة كثيراً في القرآن: أقلا 
يعقلون؟ هكذا نجد أنه على الرغم من كل شيء فإن الميزان يميل إلى ناحية القوة العاقلة أو 
المعرفة العقلانية. 

ثالثاً : فييا مخض قراءة القرآن كوحدة متكاملة بالقياس إلى القراءة التي تتبعهاالأمة الاسلامية 

المؤمنة فأجد أن معك الحق في لفت الانتباه إلى ذلك. ولكن يتبغى ألا يمنعنا ذلك من تحليا 
النص وقراءته على أساس أنه يقدم أجوبة على حاجيات اللجاعة الأولية أو الأمة الأولية المعاصرة 
للنبي . هذه الحاجيات متعددة ومختلفة . 


وإذن فعلى الرغم من كل شيء فإن النص القرآني قابل للتقسيم والتحليل ريما بشكل 
اصطناعي بالقياس إلى تصور الآمةى ولكن لا مهم . ذلك أنه يمكن فعلاً تقسيمه إلى آيات 
تضريعية ة وايات وعظية تذكيرية وآيات أخلاقية , ا بلاغية . الخ. . . وحتى آيات تاريمخية 
أيضاً. . وحتى لو كانت وحدة النص (وهنا ينبغي أن ندخحل بعض عناطير التطورية التاريخية 
اللغوية) أقول حتى لو كانت هذه الوحدة مفترضة منذ بداية جمع القرآن» وحتى لو كانت كل 
أيات الوحي هذه مشتقة من الأصل الواحد ذاته » أي الله الذي يفرض لغة مشتركة تعبر عن 
مخترو : إلمي ؛ حتى لو كان كل ذلك أمراً واقعاً فإنه يبقى ميحييخا أن الآيات التشريعية ‏ تمتلك 
أيضاً وظيفة تشريعية. فمثلاً نلاحظ أن القوانين الخاصة بالإرث تلبيى حاجيات الأمة البدائية 
الأولية الى شكلها محمد. إنها تتضمن معلومات قانونية وقضائية. ولهذا 0 فلا يمكننا 
وضعها في الخانة ذاتها كبقية الآيات (الآيات النبوية» الوعظية الإرشادية» الخ. . 


إن هذه الوحدة نسبية بالطبع ككل الأشياء. وهي أيضاً خاضعة للتدرج التاريخي أو للتطورية 
التاريخية (عناونهدمعطء013)» لأننا نعلم أن أطيئة الحالية لتركيبة النص ليست هي الميئة الأصلية 
الأولية . ولدينا شهادات أدلى بها المؤلفون المسلمون القدماء وتقول بأن هذه الآية مثلا لم تكن في 
مكانها الحالي الذي تمتله اليوم , وإنما كانت في مكان آخر. الخ.. . وقد وصلتنا شهادات عن 
ترتيب المصحف من قبل زيد بن حارثة والعديد من كتاب النبي (سكرتي) في زمن عثمان. وقد 
قيل لنا مئات المرات في المؤلفات الاسلامية الكلاسيكية بأنه كانت هناك أسباب عي : 
هذا المقطع مثلاً قد نزل (أو أق) في هذه اللحظةء وذلك المقطع في لحظة أخرىء الخ. . 
هنا إذن عل الرغ :من كل اش ء اقطيقة في توخلة النصس وذلك معى من امعان بالتج : 0 
النحو نفهم أيضاً انتقادات الكافرين أو المنافقين بخصوص أجزاء النص . أنتم تعرفون أن بعض 
أهل لد قن شا و أن عنس ل لل ل عن الود الذي أرسله الله له وأنه قد احتفظ في 
حوزته ببعض هذا الوحي لنفسه . إنها لظاهرة غريبة بالفعل. ونحن ما كنا لنكتشف مثل هذه 
الفكرة لولا انهم نقلوها لنا. على أي حال إنها تدل على إحبساس معاصري النبي بتجزؤ النص 
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وبنوع من النقص في وحدته وتكامليته . 

رابعاً واخيراً: أرجو أن تعذروني لأني أطلت كثيراً في مداخلتي والسبب هو اهتمامي الزائد 
بدراسة الأستاذ أركون. رأيتك تتحدث عن تشكيل علم ألسنيات كامل أو علم سيميائيات 
خاص باللغة الدينية» وتأسف لأن ذلك لم يحصل حتى الآن. وهنا لي ملاحظة أحب أن أقولها: 
إن أتباع المناهج الجديدة يعتقدون أنه ينبغي انتظار تشكيل علم جحديد بأكمله قبل الحكم على أي 
شيء أو إعطاء رأي بشأنه . إنهم يريدون أن نعيد التفكير بكل شيء طبقاً لمقولاتهم ومفأهيمهم. 
نمثلا اعرف علاء السنيات لطيفين جدا يرون بأنه من المستحيل القول بأن اللغة (4) قد أحذت 

بعض المفردات عن اللغة (8) لأننا لم نتوصل حتى الآن إلى تشكيل علم الأصوات الككلامية 

(فونولوجيا) لكل منها. ولكننا نعلم أن كلمة عانامرعداه0 الفرنسية مأخحوذة من كلمة 
نقد ادعء511 الألمانية» على الرغم من أن فونولوجيا اللغة الفرنسية ليست متقدمة كفونولوجيا 
اللغة الألمانية. . 


جواب أركون: بالطبع أنا متفق مع الكثير من الأشياء التي وردت في تعليق مكسيم 
رودنسون. أريد فقط أن أقول بأني لم انتظر تشكل علم سيميائيات كامل للغة الدينية“ حتى 
انخرط في العمل لأتكم تلاحظون أني قد «رميت بنفسي في الماء» إذ قدمت لكم هذه الدراسة. 
لقد كانت مخاطرة. وإذا كنت قد قلت بأنه تنقصنا سيميائيات خاصة باللغة الدينية فلأن هناك 
أشياء كثيرة لا أستطيع قولها وكنت أرغب في قوها بطريقة أكثر موثوقية . هذا كل مافي الأمر. 
ولكني أعتقد فيما يخصني أني قد انخرطت كثيراً حتى الآن في هذا الاتجاه. إن الآأمر صعب جدا 
لأن التحدث عن هذه الموضوعات أمامكم هو بالتأكيد برهان كاف على أني لم أتمهل وانتظر تشكل 
سيميائيات كاملة للغة الدينية حتى' انخرط فيها أنا منخرط فيه. 


والآأن انتقل لمعالحة نقطة هامة جد] قل ء ثرتها ونخص الآيات التشريعية في القرآن ثم وحدة 
النص القرآني . 

إذا كنت أعتبر القرآن كوحدة متكاملة وإذا كنت أقرؤه كوحدة متكاملة فإن هذا لا يعنى فقط 
أني أنصاع بدا منبجي تنص عليه الألسنيات الحديثة» وإنا أنصاع أيضاً للموقف الاسلامي 
المشترك والشائع . صحيح أنه قد تشكل نوع من القانون الاسلامي في السابق. وأنهم (أي 
0 من القرآن بعض الآيات التشريعية وفصلوها عن غيرها. ولكن ل يتصور 
الفكر الاسلامي و المسلمون القرآن في أية لحظة من اللحظات ككتاب محرأ أو مُغْتَت. لقد 
تصوروه وعاشوه دائ] كوحدة متكاملة وواحلة . ٠.‏ ينتج عن ذلك أنه حى لوكان فيه هذا الجانب 


(*) .يقصد أركون أن اللغة الدينية تختلف عن غيرها من اللغات كالاقتصادية والسياسية مثلاً عل 
الرغم من أنها أقرب ما تكون إل اللغة الشعرية. ولم تتشكل حت الآن السنيات مقارنة تدرس الخصائص 
اللغوية للخطاب الديني في أديان عديدة وتستنتج منها الصفات الشاركة التى تشكل خصوصية اللغة 
الديئية. 





احلفق 


(أو هذا الجزء) التشريعي فإن التحليل الحديث وتقسياتنا الحالية للعلوم المرسخة على هيئة 
تقنيات وأساليب نمارسها اليوم هو الذي يدعونا لأن نرى هذه المعطيات هكذا. وهذا السبب 
ينبغي في رأبي أن نقوم برد فعل ضد هذا التفتت أو التشظي الناتج عن التخصص في العلوم. 
وخصوصا موقف بعض الفقهاء الذين زادوا من حدة هذا التفريق بين الآيات التشريعية وغيرها 
والذين قرأوا القرآن بطريقة غير صحيحة وغير مطابقة في رأبي . ذلك أنهم قد أعطوا الامتياز 
والأولوية للآيات التشريعية ونمسكوا بها وذهبوا إلى حد تحويل نص موحى ولغة موحة إلى نوع 

من القانون المؤسساتي الصارم م مع كل النتائج والانعكاسات الحاصلة عن ذلك بالنسبة لقراءة 
القرآن بصفته كلام وحي ولغة دينية في أن مع" . 

لهذا السبب ينبغي أن تنكون حذرين وننتبه لمن تدا : اولمذا البسبة أرق ضرورة القيام برد 
فعل والقول بأنه ليس فقط الألسنيات هي التي تجبرنا منبجياً على دراسة نص ما كوحدة متكاملة 
وإنما أيضاً الموقف الاسلامي المستمر يجبرنا على ذلك. وهذا ما قلته قبل قليل للويس غارديه 
بخصوص التكلمين مثا . كان هؤلاء في الوقت الذي يمارسون فيه موقفا عقلانياً في النظر 
والتأمل يسترجعون على مستوى حياتهم الدينية الوحدة النصية للقرآن. فعندما أسمع في جنازة 
ميت مثلاً تلاوة القرآن على روحه» فإني أجد أن أياً من الحاضرين لا ينتبه فيا إذا كانت الآيات 
المقروءة تشريعية أو فيا إذا كانت تتحدث عن الخحياة الآخرة أو الغيب. . . إن القرآن كله 
كظاهرة دينية وككلام موحى هو الذي يُعاش هكذا. وينبغي أن نلح على هذه النقطة أكثر فأكثر. 
ذلك أنه يلزم إعطاء الأولوية لهذه الوحدة إذا ما أردنا انجاز قراءة صحيحة لهذا النص. وأنا 
عندما أتحدث عن ضرورة بلورة سيميائيات خاصة باللغة الدينية فإنني أهدف بشكل خاص إلى 
لفت الانتباه للصعوية الراهنة المتمثلة في عدم قدرتنا على أن نقول عن القرآن وقراءته أكثر نما 
قلته آنفاً. 

جان بول شارني: بها اختد غلا مواد مداخلتك «هل نستطيع أن نتحدث عن 
العجيب المدهش في القرآن» شعرت ببعض القلى وخشيت من اجترار الكلام المعهود ذاته عن 
الحن والعفاريت والمعجزات وكل الأخرويات التقليدية. 0 يما أني أعرفك كيدا فقد كلت 
متأكد] أنك لن تسقط في هذا الفخ المبتذل. لقن تخليت المشكلة بالكثير من ا 
لأنك قد فرغت دراستك من كل هذا الجانب ووصقته ربما بنوع من الخبث «بالفولكلور». لقد 
فرّغت دراستك منه إلى درجة أني أسفت على أنك بنوع من رد الفعل لم تتحدث عنه بكلمة 
واحدة! وإذن فأول نقطة أريد التنبيه إليها همي ضرورة إقامة علاقة بين العجيب المدهش الذي 
تحدثت عنه وبين هذه الأشياء الغريبة الموجودة في القرآن أيضاً والتى أهملتها كالجن والعفاريت 
وغير ذلك . 

ومع ذلك فقد سحرت بهذا العجيب المدهش المنتفى من تشكيلة الفكر الاسلامي عبر الوحي 


والاسلامية وأدى إلى خلع صفة الأبدية وللعصومية على تشريع قديم مرتبط بلحظة تاريخية معينة. من هنا 
تنشأ الصعوبات الراهئة حول تطبيق الشريعة وكل الناقشات الدائرة حوها. 


20 ل سس هس ااا سساح سيم ص‎ 6٠: 


القرآني . هناك ما تدعوه بطريقة اشتغال كلام الله أو بآلية كلام الله. كيف مارس كلام الله دوره 
بالنسبة للمجتمع المهجرىي الأول؟ لقد لجأت لاستكشاف ذلك إلى المناهج الجديدة لعلم النفس 
الألسنى عنان أ)وتناوص أأمطءئر25 والتيارات الجديدة خالقا بذلك منهبجية نقدية جديدة مضادة 
لأرسطو. وهنا أتساءل فيها إذا لم تكن عن طريق استخدامك لهذه المنبجية المضادة لارسطو قد 
قمت بنوع من الإسقاط الآني الخاص بزمننا والعلوم الانسانية المعاصرة على القرآن. إن هذا 
الإسقاط ختلف جدا عن تلك الاسقاطات التي مارستها أجيال الفقهاء في أزماءهم. وربما كان 
هذا هو الثبيىء الذي اتاح لك تفريغ الحالة العقلانية في القرآن أو بالأحرى وضعها بين قوسين. 
سوف نعود إلى هذه النقطة فيا بعد. 


هناك نقطة ثالثة . ألاحظ في منهجيتك المعتمدة على علم النفس الألسني الكثير من الألسنيات 
والقليل من علم النفس. ألاحظ أنك تستخدم التحليل المعجمي والتحليل الأدبي» الخ. 
ولكنك لا تستتخدم التحليل النفسبى. صحيح أنه من الخروع استنباط بعضص الملحوظات النفسية 
من تحليل المفردات المتكررة ذات الدلالة. ونحن نعلم أن اللغة العربية قابلة دا لمشل هذه 
التلاعبات». ولكن يبد ولي توواريا الاستعانة ببعض المنبجيات الحديدة لعلم النفس 
الاجتاعي. وفي الواقع تتوصل أنى شخضا لاستخدام ذلك في الجزء الثاني من دراستك الذي 
يتسخذ عنوان : والوظيفة المعرفية للعجيب المدهش». ولكن هذا الجزء يظل كضرا ومحدوداً وم 
يتوفر لك الوقت الكاني لتطويره مع الأسف . إن تضافر المنبجيات الآتية من افاق متعددة ومتنوعة 
وتشابكها هو وحده القادر على إخراج نتائج أكثر جدة بكثير من هذه التحليلات المعجمية والأدبية 
المحدودة بطبيعتها. وأعتقد أنك توافقني على أنه ينبغي تجاوزها إلى ما هو أبعد منبا . 


ومن هنا تنتج نقطة رابعة. إن البحث عن أسباب ازدهار بعض الأشكال التأملية في ذلك 
الوقت يبدو لنا اليوم بمثابة فجوات في تاريخ العقلانية. ولكن هذه الأشكال كانت في وقتها تمثل 
عناصر عقلانية داخل نص تريد أن يكن بالدرجة الأول نضا اقتاعا يقوم على المحاجة. ونحن 
تعلمٍ أن أغاط الاقناع تختلف بحسب المجتمعات والظروف التاريخية. وهذه المجتمعات تفرز 
أغاطاً مختلفة من التعقل والمحاجة. هل يمكن لنا عندئذ أن نستكشف في القرآن من الناحية 
التزامنية بالطبع وكىا فعلت أنت ما يبدو لنا الآن بمثابة فجوات في العقلانية ثم نعيد تفسيرها؟ 
أقصد بذلك نعيد دمجها داخل العقلانية السائدة في الفترة الحجرية الأولى بالقياس إلى عقائد 


الاسلامى الكلاسيكى وخصوصا القران. وهجومه دليل على انا عاك الاسعشر 6 ا ل 

النبجيات اللديئة عل الاسلام. كان اركون نفسه قد أدان هذا النقص ة فى أماكي: عديدة 0 وف شىى 

ودعا الستشرقين من أمشال شارني وغره إلى تطببق منهح لات العلوم الاثنائية والاججتاعية الحالية عل 

التراث العربي الاسلامى. هكذا نجد أن الصراع مفت ح اعل مصراعيه. وتضيق أركون للتحليك الألسي 
' - 0 0ه ١.‏ عل و 2 - ب سد | ماس امه د 

على معردات النص القران لا يعني أنصب نوه لورضة عابرة أو رى راتجح كها يفعل بعص صحار النفاد ص 


عرب وغير عرب. واغا هو يفعل ذلك ع: اقتناع ٠‏ دصبرة ونضج . 
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غتلف الفئات الاجتاعية. وبالقياس إلى احتلال توازن أو إعادة توازن الفشات الاجتماعية 
العديدة والمتنافسة آنذاك. ثم بالقياس أيضاً إلى أنماط المحاجة وأشكال الإقناع التي ترتبط بهذه 
التشكيلات الاجتاعية التي نرسخ نفسها عن طريق التضاد والاختلاف. أقصد بالتشكيلات 
الااجتباعية السائدة آنذاك القبيلة الكبرى القائمة على تربية النوق وامحالء أو المدينة التجارية؛ 
الخ. . 

نلاحظ أيضاً أنه إذا كانت كلمة عقل بالذات غير موجودة في القرآن فإن المفهوم إباء موجود. 
بالطبع فإن مفهوم العقل موجود هنا بصيغته العادية. 

اخهيرا فإني أود أن أقول بأني قد دهشت بعد أن قرأت المواد الأريم المقدمة لهذا المؤتمر لعدم 
تركيز أي واحدة منها على تأويل العجيب المدهش طبقا لنهجية التحليل النفسي!. . . 

جواب أركون: يا صديقي العزيز سوف أجيبك عن طريق الآية الي تقول: ولا يكلف الله 
نقساً إل وسعها». والمثل الفرنسي يقول: «من يحضن أكثر من استطاعته يخسر الكثير بالضرورة». 
أعتقد فيا يخصني بأن العلوم الانسانية تزعزع أشياء كثيرة وتقدم لنا أشياء كثيرة» ولكن كلما 
جريتها ومارستها كلما أصبحت حذراً ومرتاباً. فمثلاً فيم| يخص التحليل التفمي أرفض أن أنتخرط 
أكثر حتى هذه اللحظة لأنني أولاً لا أمتلك الكفاءة اللازمة في هذا المجال ولأنني ثانياً لا أستطيع 
القيام بكل شبيء دفعة واحلة . 

وهذا هو معنى الآية التي تلوتها عليكم آنفاً. هذا من جهة. وأما من جهة أخرى فقد وردت 
2 تعليقك أشياء أوافق عليها. فمثلا فيا يخص إسقاط المفاهيم والمواقف الحالية على القرآن كم) 
حصل ذلك باستمرار نحن متفقون على أنه ينبغي تجنب ذلك. بالطبع فإِن هذا الخطر موجود 
دائياً. ولكن اعتقد نظرا للطريقة التي عالجت بها المشاكل هنا بأنني أسعى جاهدا للسيمطرة على 
كل لمنبجيات الجديدة التي أحاول تطبيقها. إني أحاول عدم تطبيقها بشكل مبالغ فيه أو مفرط 
لكي أحتفظ للقرآن بأولويته في القراءة والدراسة . لا أعرف إذا كنت قد نجحت في مهمتي هذه 
والحكم على ذلك يكون لكم وللقراء وليس لي . ولكني على أي حال ولع بهذه الصعوية وأحاول 
قدر الإمكان أن أحترم النص ذاته والتزم بالنص ذانه. 

لم تقول بأني قد فرغت النص من العقلانية أو سحبت العقلانية منه» واستغرب هذا الكلام 
جدا لأني لم أحاول في أية لحظة تفريغ النص من العقلانية. . . 

شارني: قصدت نوعاً محدداً من أنواع العقلانية! 

أركون: ولا أي نوع! كل ما أفعله هو أني أحاول تحليل وفهم كيف يتمفصل الموقف العقلاني 
(لا الحقلانوي) والموقف العجائبي المدهش في النص دون أن أفضل أحدها على الأخر. وإذأ 
كنت قد تحدثت عن الفولكلوريين فإن ذلك لم يتم بطريقة احتقارية» وإغا فقط لكي أنول بأنهم 
قد استولوا على مفهوم العجيب المدهش واحتكروه مع العلم أن هذا المفهرم أوسع وأهم من 
ذلك الذي كشفوه لنا في الحكايات الشعبية. إن العجيب المدهش أو الساحر الخلاب هو شي 
مشكّل ومؤسّس للوعي. هذا شيء مهم جداً جداً. ويبدو لي أن هذا المفهوم موجود ني القرآن 


تفف 





يشكل واضح . وإذا كانت هناك بذور للعقلانية كامنة (أو في حالة الكمون) في القرآن فإنها 
مشروطة في رأبي بالانفتاح على العجيب المدهش : أي على الاندهاش والانبهار. وبالقياس إلى 
هذا الانفتاح على العجيب المدهش يمكن لهذا الموقف العقلاني أن يتطور وينمو في وعي المؤمنين . 
يبدو لي هذا الشيء من الأهمية بمكان. وبالتالي فإني جد يقظ ومنتبه الحضور العامل العقلاني ف 
القرآن. ولكني أقول بأن هذا العامل العقلاني لا يمكن أن ينموء وق الواقع هولم ينم وم يتطور 
في الوعي الاسلامي حتى هذه اللحظة إلا بارتباط وثيق مع مفهوم حاسم هو: الاندهاش 
والانبهار والافتتان بعحيب خلق الله . 


هناك شيء آخر ذكرته في تعليقك وأوافق عليه هو: المسار نحو التكامل والتياسك الموجودة 
بذوره وجذوره في القرآن. هذا صحيح تماماً. ولكنني هنا أود دائ] إدخال التاريخ . وهذا ما 
فعلته في مقالتي عن الغزالي*». ذلك أن التاريخ بتطوره ونموه (وأقصد التاريخ العام: أي 
السياسي والاقتصادي والاجتماعي ذأيكا التاريخ الثقافي) هو الذي دفع المسلمين إلى محقيق هذه 
البذور العقلانية الموجودة أساساً 5 النص القرآني» أقول تحقيقها وبلورتها في مؤلفات عديلة 
ومتنوعة. وهذا السبب عندما نقرأ القرآن من وجهة نظر تطورية تاريخية فإنه ينبغي دائ] أن نتذكر 
هذه العلاقة ما بين الوحي والتاريخ . وني رأبي أن هذه العلاقة قة لم تحلل بالشكل الكافي من 1 
الدارسين الذين قاموا بدراسات حول ما يدعى بتاريخ الاسلام. وأعتقد أنه ينبغي القيام هنا 
بتصحيح منبجي وابستمولوجي لأن النص القرآني قد مارس دوراً موججهاً ومؤثراً على العقل كا 
كان قد تطور عليه من وجهة نظر التاريخية اللغوية على مدار كل تاريخ الاسلام . 

هكذا تلاحظ إذن أنني أفرق بشكل واضح بين وجهة النظر التزامنية. وبين وجهة النظر 
التطورية التارعية (ء:ه7(ع121 ءا نه عنمه جع ن«لر5 6.ل) . 

د. جيماريه: لفتت انتباهي في الدراسة المقدمة هذا الصباح نقطتان أساسيتان: الأولى: هو 
أن العجيب المدهش يشكل «الفضاء الحيوي» للقرآن. والثانية: هي أن العقل بالصيغة التي 
وجد عليها في ف فترة القرآن ليس هو العقل ذاته الذي انوجد فيا بعد في كتب التفسير. إنني لست 
متأكداً من صحة هاتين الأطروحتين . 


فمن جهة أعتقد أنه لا يوجلد شبىء اسمه «العجيب المدهش» (بالمعنى الحرني والتقليدي 
للكلمة) في القرآن» وإلا فهذا يعنى أن هناك سوء تفاهم بخصوص معنى هذا المصطلح . في 
القرآن هناك الثنىء الرائع. ا (07810) 4ل1) نفسه شيء رائع . ولكن عندما يقال بأن 
القرآن يثير الإعجاب والانبهار فإن ذلك مختلف عن موقفنا إزاء العجيب المدهش المتمثل 


6 نسار أركون هنا إلى دراسته التي بعئوان . : «الوحي والشفيقة والتاريخ قا لأعيال الغزالي» الشتة 
في كتابه: «معالات في الفكر الاسلامي» ص 555 559. (الطبعة الثالكشة. منشورات ميزون نيف اى 
لاروز) بارس 


.تهت عل عدلرعه 1١‏ دعرجد”10 ععلمأكلكآ اك 761316 ,ومتكماء 1557 :عياوت ماه عغعدمم م1 عباو كنهدىظ - 


رفرفق 





بالافتتان والانجذاب الساحر. عندما يريد الله أن نعجب بروائع خلقه فإنه لا يحاول ن يفتننا أو 
يسحرنا أو يصعقنا بالدهشة, وإئما هو يتوجه إلى ذكائنا المتعقل لا المفتون ولا المسحور». هناك 
في القرآن أيضاً شيء اسمه المعجزة: معجزات موسى,» الخ . . . ولكن المسجزة ايضاً ليست من 
نوع العجيب المدهش. وإنا هي خرق للعادة. القصود ذلك حصول شيء استشنائي دال تالف 
للقوانين العادية للعالم الواقعي » هذا في حيين أن عالم العجيب المدهش (جدء لاك عم ع.آ) يخضم 
كلياً لقوانين خالمة تاماً لقوانين العالم الواقعي . . نحن هنأ إذن بإزاء شيئين, الرائع والمعجرز. 
اللذين يثيران كليهما الإعجاب والانبهار ولكن ضمن معنى التوجه إلى العقل واستخدام العقل 
لملكاته لكي يرى البراهين التي تشهد على نعم الله أو جبروته وقدرته. 

ثم أصل بعدئذ إلى النقطة الثانية» أو الأطروحة الثانية التي تقول بأن العقل في قترة القرآن 
ليس هو نفسه العقل الأرسطوطاليسي الناشط والشغال في التفاسير القرآنية التي جاءت فيما بعد . 
ولكن لا أعتقد بأن هذه التفاسير تحتويى على عقل «أرسطوطاليسي»بشكل خاص . هناك بالتأكيد 
تصورات مختلفة عن العقل هنا أو هناك: فهناك أولاً عقل الفلاسفة المسلمين أو تصورهم 
الخاص للعقل المؤسس على القوة العاقلة . ثم هناك عقل التيولوجيين المختلف شكل جذري عن 
عقل الفلاسفة. إن التيولوجيين يتصورون العقل على هيئة مجموعة من المعارف البدهية 
الواضحة. ولكن العقل الموجود في القرآن هو بكل بساطة الذكاء القادر على ادراك السبرهان 
كبرهان أو الآبة كآية. ورد في القرآن مرات عديدة عبارة من نوع : «ما لكمء أفلا تتفكرون؟» 
«أقلا تعقلون؟» الخ. . . ذلك أن الله يقدم البراهين على وجوده وعلى صحة بعثة محمد. 
الخ . .. وهو يطلب من الإنسان أن يدرك هذه البراهين بذكائه ويعقله. وهذا ما فعله مفسرو 
القرآن» فلقد طبقوا بكل بساطة على القرآن ذكاءهم وعقلهم كا أمرهم الله. 

رد أركون: أتوقع مثل هذا الاعتراض الذي يفترض بعنجهية تعريقاً محدداً وأحادياً للعجيب 
المدهش. والذي يستنتج بالتالي أن العجيب المدهش لا يوجد في القرآن, وإنما توجد على 
العكس دعوة لاستخدام التعقل والذكاء. الخ. . . أما موقفي فيتمثل بضرورة إعادة تحديد 
وبلورة العجيب المدهش «تاع ال معد ع1 طبقاً للقرآن. وينبغي أن ينتج ذلك عن عملية تفكيك 
ألسنئية وأدبية للنص . وهذا السيب طرحت عنوان دراستي على صيغة التساؤل : دهل نستطيع أن 
نتحدث عن العجيب المدهش في القرآن؟:. لا يمكننا أن نتحدث عن ذلك إلا إذا قبلنا بإعادة 
تحديد مقهوم العجيب المدهش . لقد كررت هذا دم أكثر من“ مرة سابقا . :وعندما تقول بان 
العجيب المدهش هو الشيء الذي يسحر ويفتن فإنك تشير إلى ذلك النوع من العجيب المدهشس 
الموجود في الحكايات الشعبية والمزدهر في أدبياتها الي بنظر إليها الأديب الفصيح والعالم أو 
المتمحضر نظرة ازدراء واحتقار. ولكن إذا ما قبلنا بتعديل مفهوم العجيب المدهش عن طريق 
إدخال مفهوم الانبهار أمام معجزة الخلق التي تتجاوز الانسان ولا يستطيع تفسيرها والتي تنطلب 
بالضبط تدخل خالق معين, الخ . . . إذا ما قبلنا بفتح مفهوم العجيب المدهش على هذا الانبهار 





() يتضح من هذا الكلام أن موقف «جياريه» هو موقف اياني عقائدي وليس موققا تاريخيا بالعتى 
الحديث للكلمة. 
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أمام خخلق الله وكل ما يريد هذا الخلق أن يرسخه في الوعيء فإنني أعتقد أننا نستطيع عندئذ أن 
نتحدث عن العجيب المدهش في القرآن. كل المشكلة تكمن هنا: هل نريد أن نبقى متمسكين 
بمفهوم العجيب المدهش كما هو متجلٍ في الحكايات الشعبية أم أننا نريد توسيع المفهوم ومحاولة 
تحليله من خلال مقارنته مع الموقف العقلاني كا فعلت أنا 0 في هذه الدراسة؟. وبالتالي 
فإن مقهوم العجيب المدهش كا أتصوره وأحلتله من خلال نص ديئي محدد يشير في الواقع إلى 
الخيال والمتخيل ع5نةظاع03ا”.آ : أي إلى عالم المتخيل بالمعنى الانتريولوجي للكلمة. أي بالمعنى 
الذي يتحدث فيه «جيلبير ديوران» ثي دالبنى الانتريولوجية للمتخيل أو للخيال»» وهو يدرس 
ذلك بمقارنته مع الببى العقلانية أيضاً. ضمن هذا المعنىء وضمن هذا التوجه الانتربولوجي 
أحاول إعادة تعديل وبلورة مفهوم العجيب المدهش . 

وإذن فالمسألة تخص منذ البداية موقفاً ابستمولوجياً من الأمور. فإما أن نتفق أو لا نتفق 
أقصد بذلك موقفاً المعو وها محدداً ومنبجية محددة للقيض على هذه المقولة الانتريولوجية 
بأوسع معانيها. هذا من جهة. وأما من جهة أخرى فأنالم أقل أبدأ بأن مفهوم العقل 
الأرسطوطاليسي لم يكن بوذا أثناء فترة القرآن. حذار من ذلك! أنا اممحدث عن النص القراني 
وهذا شيء مختلف. ومن الواضح أن الأفلاطونية الجديدة وحتى الفلسفة الأرسطوطاليسية كانت 
قد وجدت في فترة القران وتوضوضا خارج الحزيرة العربية. ولكن إذا ما حصرت نفسي (كما 
فعلت في هذه الدراسة) بالنصص القرآني فإنني أعتقد أننا لا نستطيع العثور على هذا العقل كما 
سيحصل فيا بعد أثناء دخول الفكر الاغريقي إلى الساحة العربية ‏ الاسلامية. صحيح أن 
هنالك دعوة للذكاء والتعقل في القرآن. دعوة للناس لكي يستخدموا ذكاءهم وملكاتهم ف 
التعرف على الأمور. ولكن هنا أيضاً ينبغي أن نكون حذرين . ينبغي أن نتفق على معنى كلمة 
ذكاء أو تعقل (عممعوتلاءنه1) . أنا شخضا أفضلٍ استخدام كلمة القوة العاقلة ()ءع11اء:مة) كما 
فعل لويس غارديه آنفا . وكلت قل لحت كثيراً على الفكرة التالية: إن الدعوة لاستخدام 
التعقل والذكاء المتكررة في القرآن كثيراً تمرفي الواقع من خلال القلب: أي من خلال المركز 
العاطفي والشعوري للإنسان. وليس من خلال الرأس أو العقل كما نفهمه اليوم. أو على الأقل 
أنها تتوجه للقلب أكثر ما تتوجه للعقل بالمعنى الحرفي للكلمة. بل إن .هذا «العقل» ليس هو نفسه 
المستتخدم من قبل التيولوجيين وعلماء الكلام, 'فكيف إذن بالعقل المستتخدم من قبل 
الفلاسفة! . . 

على أي حال هناك شيء مهم جدا هو التالي: إذا كنا نريد استخدام العقل أو الذكاء فإني لا 
أرى مانعاً من ذلك بشرط أل ندخل ف معنى هذه الكلمة ما كان ديكارت قد أدخله. أي تقسيم 
الانسان إلى قسمين: قسم العقل وقسم القلب. في هذه الحالة أكون متفقاً معكم وبالتالي فيمكن 
فهم الدعوة المتكررة في القرآن على أساس أنبا نداء موجه للإنسان ككل أي للإنسان النفسي 
الذى يمتلك امكانيات عقلية ومزود أيضاً بتجهيزات عاطفية وشعورية. إن القرآن يتوجه إلى هذا 


(*) يشير أركون هنا إلى عنوان كتاب مهم هو: «البنى الانتربولوجية للمخيال» الخيلبير دوران. 
1900 ,5335© «122336خع ١3322‏ عل عنالكاع2010 0 تلاتتة كعتتاعنت؟5 وعلآك»ه الموعتالاة أرعءطلات) 
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ثن النضبي الكلي وإلى هذا الوعي المتكامل الذي لا يتجزأ. هكذا ترون بالتالي أننا إذا ما 

2 بعين الاعتبار هذه الفكرة فإننا لا نستطيع استخدام هلا المفهوم المألوف بالنسبة لنا (مفهوم 

الذكاء أو التعقل أو العقل. الخ) إلا بالكثير من الاحتياط والحذر. ولهذا السبب بالذات» أي 
من أجل تعديل أو إعادة بلورة هذه المفاهيم حاولت جاهداً أن أقدم لكم هذه الدراسة . 


ترويو: سوف أدلي ببعض الملاحظات غير العامة ولكن الي يمكن أن تضيىء ماقاله جيياريه 
منذ احظة بخصوص الانبهار والاعجاب والاندهاش والمعجزة. إن فعل عَجّبٌ في القرآن يعني 
الاندهاش أمام حادث خخارق للعادة وغريب وحتق لاا يصدق (غير معقول) كا قلت أنت. ونجد 
أن النعوت الثلاثة عَبَابء وعجيب. وعجحب تعني في آن معا الثيء المدهش» والثىء ء المباعت 
وأحياناً عجائب الطبيعة. وذلك أن الشيء المدهش ليس بالضرورة الشىء الباهر أو العجيب 
الخارق. هناك استخدامات ثلائة لكلمة عبحب في القرآن ولكنك لم تلح عليها وتبدو لى مهمة. 
فأما الاستخدام الأول أو المعنى الأول فيعني آية من آيات الله. وهي الشيء العجيب الخارق. 
جاء في سورة الكهف: «أم حسبت أن أصحاب الكهف والرقيم كانوا من آياتنا عَجَبأ». 

هنا أعتقد أن معنى كلمة «عجب» ليس فقط الشيء المدهش أو المباغت وإفما هو الشيء 
الخارق والرائع والياهر. وأما الاستخدام الثانٍ فيخص حكاية موسى وخادمه (- فتاه) والحتورث 
الذي عاد إلى البحر وحده. تقول الآيات: «فل| بلغا مجمع بينهما نسيا حوتههما فاتخذ سبيله في 
البحر سربا. فلا جاوزا قال لفتاه آتنا غداءنا لقد لقينا من سفرنا هذا نصبا. قال أرأيت إذ أوينا 
إلى الصخرة فإنيٍ نسيت الحوت وما انسانيه الا الشيطان أن أذكره واتخذ سبيله في البحر عجبا» 
(الكهف. الآيات 53١ 5١‏ 57). 


وقل ترجم بلاشير كلمة عجيا هنا كما يليٍ: لمع ستعكنهء أنع متتس أي بشكل معجز. وأما 
الاستخدام الثالث أو المعنى الشالث للكلمة فهو مهم جدا ويخص القرآن بالذات الذي وصف 
«بالعجبم في الآية التي افتتحت ها هذه الدراسة: وقل أوحي إلى أنه استمع نفر من المن 
فقالوا إنا سمعنا قرآناً عجبا. ومن المهم أن نلاحظ هنا أن كلمة وعجب» مربوطة في كلا 
الحالات الغلاث (أو المعاني الثلاثة) بآيات الله وبالقرآن نفسه. 


وفيا يخص عبجائب الخلق التي تحدثنا عنها سابقأ من الممتع أن نلاحظ بأن هذه العجائب لم 
توصف فق القران أبدا بكلمة مشتقة من الأصل العربي: «عجب». وانما هي مدعوة دائ] بكلمة 
«أية» (©5180). ونجد في حمسة مواضع من القرآن اية طويلة تعدّد كل هذه العجائب من أجل 
شعب أو بشر «يعقلون» و«يؤمنون» وديتفكرون». أو من أجل «أولي الألياب» أي الذين 
يمتلكون ليس العقل وإثما اللب . وهذه كلمة سامية قديمة تعني «القلب» في الأصل كما في اللغة 
الاثيوبية ثم أخذت تعني «العقل» أو «الروح) قيما بعد. وكما كنت قد بيتته في دراستك جيداً فإئنا 
نلاحظ أن هذه الآيات العجيبة الرائعة هي مربوطة دائيا بمفهوم العملية التأملية أو الجهد 
التحقل* . 


- يقصد تروبو بذلك أن الله يطلب من الانسان أن ينظر فى بدائع < خلقه ويتفكر فيها لكي يتعرف‎ ١ 
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وإذن يبدو لي من وجهة نظر عالم فقه اللغة" (أو الفللوجي) بأن اللغة القرآنية لا تمتلك (فيها 
عدا كلمة آية) إل كلمة عجب للدلالة على المفاهيم التالية: الغريب. العجيب المدهش أو 
الساحر الخلاب» المعجز. » العظيم . أما فيما يخص اللغة العربية غير القرآنية فإنها نوي على 
كلمة عجيب الموجودة بي القرآن وعلى كلمة غريب غير الموجودة فيه» ثم هي نحتوي على هذه 
الكلمة الى أمني أن نترقف عندها لحظة من الزمن ؛ كلمة معجز. وهذه الكلمة مستتخدمة من 
قبل المسلمين ومن قبل المسيحيين لكي تدل على ما هو رائع يستحيل الاتيان بمثله؛ ولكن هذه 
الكلمة غير موجودة في القرآن حيث توجد كلمة أعجز ولكن بمعنى آخر مختلف تماماً. إني آسف 
لأن الآنسة «أودبين سيت بيننا هذا الصباح . فهي كانت قل درست ظاهرة الاعحاز هذه قِ 
القرآن» وأعتقد أها كانت قادرة على أن تقول لنا شيئا ممتعاً بهذا الخصوص . أما فيما يخص 
المزدوجة عجيب/غريب فأعتقد أن أندريه ميكل سوف يقوم بمداخلة حول الموضوع . 


جواب أركون: أنا متفق تماماً مع هذه الملاحظات والتدقيقات. وأنا الح بالفعل على أهمية 
كلمة «آية» التي كنت قد ترحمتها إلى الفرنسية بكلمة «عصعذ5» و «و1اهطبمو5» معاً بسبب ذلك 
بالضبط . أود أن أربط بين كلا المفهومين «الآية والرمن . وأعتقد أن مقهوم الرمز يفتح مفهوم 
الآية على كل ما قلته آنفا (الكلام موجه لتروبو). وينبغي تحليله ضمن هذا الاتجاه. 


تروبو: أعتقد أننا عندما سنتحدث عن الآديان الأخرى فإننا سنستطيع عندئل دراسة هذه 
المشكلة مع مقارنتها بمفهوم <مذ6م:5 الأغر يقي وكل المفاهيم المرتبطة بكلمة 8تاأطةىتنم اللاتينية : 
أي العجيب» الساحر. الخلاب . . 


ج. دولانو: لي ملاحظة أو بالأحرى اعتراض بناء ببخصوض طريقتك الفريدة من نوعها في 
قراءة الآيات التشريعية ني القرآن والآيات غير التشريعية التي ينبغي أن تحظى بتحليل مختلف عن 
تحليل رجل القانون. أما أنت فتضعها جميعاً في «دسلة واحدة» إذا جاز التعبير. وفي رأبي أنه من 
الخطير أن تعمم قائلين بأن الفكر الاسلامي أو حتى استخدام الشعائر الاسلامية يماعرص هذه 
الوحدة قْ القراءة ويفرض هذا الفهم للقرآن الذي يعتبر كل الآيات متساوية مع بعضهاأ 0 
وكل الأجزاء متساوية. نجد أن ابن تيمية (الذي لا يمكن اتهامه بالنزعة الحيلينية أو التأئر بالفكر 
الاغريقي) يقول في إحدى شهاداته الابمانية «والعقيدة الواسطية» بأنه آية الكرمسي هي أهم آية في 


> علل روعتها العجيبة. وهذا هو معنى العقل فى القرآن؛ إنه عبارة عن مجرد بذل اللهد الذهني الطلوب من 
الإنسان لكي يتعرف عل آيات الله وبدائعم خلقه ويطيل التأمل فيها. أنه د يعني الربط بين آيات الله وقدرة 
الله على لخلق. وأما «الكافر» فلا يتعرف عل هذه الآبات. 
(*) يعتبر جيرار تروبو من أهم علياء اللغة العربية في فردساء هو فللوجي مشهور وأستاذ في اللعهد 
القومي للغات والخضارات الشرقية. ولكنه لا يتم كيرا باللتهجية الالسنية الحديثة وإغغا ظل أسير البجية 
الفللوجية التقليدية. لتكملة النبجية الفللوجية باللهبجية الألسنية الحديثة ينبغي الاطلاع على ما كتبه اميل 
بنفلست ورومان ججاكبسون وغيرهم من كبار علاء الالسنيات العاصرة بما فيهم مؤسسها الأول: 
دوسصوسير. 
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القرآن وأجلها شأناً . ويقول بأن سورة الاخلاص التي تعلن وحذانية الله ذات قيمة 5 خباضة عدا 
وأنها تسباوي بحسب قول أحد الأحاديث النبوية ثلث القرآن. وقد وجدت أيضاً كتاباً يضم 
مجموعة من «الأحاديث القدسية» هو كتاب «والتحفة المرضية» للشيخ عبد المجيد الزينبي الذي 
طبع قِ القاهرة مرات عديدة منذ القرن المافي . جاء في هذا الكتاب الذي لم مخترع شيئاً بالطبع 
ولكته ينسخ روايات مروية عن السابقين منذ قرون وقرون: بأن البسملة ذات قيمة عظيمة في 
القرآن. فبا أن القرآن يختصر عصارة كتب الوحي السابقة (أي الوحي الذي نزل على شيث 
وابراهيم وموسى والمزامير والانساجيل) فكذلك نجد أن «الفانحة) تختصر مضمون ل 
و (البسملة» تختصر مضمون الفاتحة وحرف الباء ختصر مضمون البسملة» الخ. . 

أورد كل ذلك لكي أقول بأن المسلمين لا يعتبرون كل أجزاء القرآن بالطريقةا ذاتها وأنها غير 
متساوية الآهمية وتتطلب قراءات غتلفة وعديدة». 


جواب أركون: إذا ابتدأنا بتعداد الأمثلة من هذا النوع لدى .المفقكرين المسلمين والتيولوجيين 
الذين يفضلون هذه السورة أو الآية على تلك فإننا لن ننتهي أبداً! كنت قد قمت بقراءة لسورة 
الفاتحة ووجدت أنه طبقاً للعظم المفسرين فإن هذه السورة تحتوي ليس فقط على كل القرآن وإنما 
أيضاً على كل الوحي الذي أنزله الله على البشر! . . . يوجد هنا مسار تفخيمي لا متناه للوعي 
الديني الذي يريد تعظيم مقهوم الوحي . هذا كل ما في الأمر. ولكن مفهوم الوحي يبقى 
والحيد) : والتعلق يظاهرة الوحي ىواعد بشكل أساهمي في الحياة الدينية للمؤمن. الثيء 
الذي أريد قوله. الشيء ء الذي ألم عليه هنا هو التالي : إن المعالجة الخاصة التى تعرضت لها 
الآيات التشريعية والتي جذبت قساً لا بأس به من البحوث الاستشر شراقية عائدة إلى رغبة 
لقم ف دمج القرآن ضمن ظرف تاريخي محدده*؛ وأنا أقرل بأن فصل هذه الآأيات عن 
بقية الوحي ليس أسلوبا إسلامياً . هذا كل ما أريد قوله. لقد عاش الوعي الاسلامي القرآن 
و وكيا قلت سابقاً نلاحظ أن المسلمين يتلون الآية التشريعية في الصلاة والحياة اليومية 
بالطريقة ذاتها التي تتل مها الآيات الأخرى. ونفس الايمان. أما فيها يمخص المبالغات والتهويلات 


(#) يعطينا هذا التعليق فذكرة عن عجز بعض المستشرقين عن فهم المشاكل الخاصة بالدين الاسلامي 
والتراث العربي الاسلامي بشكل عام. انهم يقعون ضحية الروايات والاسطورية» العديدة الواردة في 
الكتب «الدينية» التأخرة» ولا يعرفون كيف يفسرونها أو يدرجونها ضمن الاطار للعام للعصر. . . إن 
جواب أركون أكبر دليل على الفرق بين منهجية العلوم_الانسانية الحديثة وبين النهجية التقليدية التي يتبعها 
السلمون والكشر من الستشرقين أيضاً كا هو واضم . 
(#*) يقنصد أركون أن البحث التاريخي الاستشراقي قد ركز *مه على الابات التشريعية لكي يمين أن 
القرآان مشروط ببيئة محددة وزمان محدد هي بيئة الخزيرة العربية في القرن السابع اليلادى فمن المُعروف 
أن الآبات التشريعية التي تتحدث عن اليراث (للرجلى مثل حظ الائثيين) وغيره تدل عل أن القرآن قد 
ورث حالة سابقة عليه. وكانت سائدة قبل لأن تقسيم الارث كان مشاباً للا هو موجود في القرآن مم 
بعض التعديلات الخفيفة التي أجراها النص فى حالات معينةء وترك حالات أخرى دون تعديل ونس 
06 أخرى تو 


ف 





التي قام بها هذا المفكر الممتلىء بالحمية الدينية أو ذاك بخصوص هذه الآية أو تلك فإن هذه 


اندريه ميكال: أود في البداية أن أقول بأن الفرق بين كلمتي غريب وعجيب هو من نوع 
مختلف عن موضوع هذا المؤتمر والمناقشات التي جرت فيه هذا الصباح. أود أيضا أن أطرح سؤالا 

كان أركون قد حدد معنى كلمة قَلْبٌ بمركز التجهيزات العاطفية للانسان. وهذه نقطة دقيقة 
ومهمة جداً بالنسبة لطريقة كاملة من تأويل القرآن. وإذن فإني أود أن أسأالك: كيف توصلت 
إلى هذا التحديد؟ هل تم ذلك عن طريق القاموس أم عن طريق الاشارة إلى سياق محدد وظفت 
فيه كلمة «قلب» ثم بشكل عام عن طريق الاشارة إلى السياق الكلىي للقرآن؟ 

اركون: بالطبعء بالطبع. وإلا كنت أقوم بالإسقاط كا يقول صديقنا جان بول شارني . 

ج. فاجدا: ينبغي ألا ننبى هنا مفهوم معجزة القرآن لدى ابن رشد. إنها ليست من طبيعة 
لغوية أو أسلوبية وإنما فلسفية. فحسب ابن رشد من المستحيل تقليد القرآن أو التوصل إلى 
مستواه لأنه لا يحتوي فقط على الحقيقة وإنما يعرف أيضاً كيف يوصلها إلى الجاهير التي يتسوجه 
إليها. 

ثانياً : إن القرآن إذ يُتصور كوحدة متكاملة داخل الوعي الإسلامي يقابل تماماً وضع التوراة 
في الدين اليهودي. إن التوراة تمثل قاعدة للحياة. وإذن فهى مختلفة عن القانون الاغريقي 
والروماني. ولا يغير في الأمر شيئًا أن يكون هناك اختصاصيون في الشريعة أو «تقنيون» أو حتى 
«تكنوقراط» من فقهاء ني الاسلام أو حاخامات لدى اليهود. 

الثا: فيما يخص الملاحظة اللغوية التي أدلى بها السيد ترويو أود أن أقول بأن «القلب» هو 
مركز الحساسية والشعور ومركز العقل أيضاً ليس فقط في اللغة الأثيوبية وإنما أيضاً في اللغة 
العبرية التوراتية (- لِب. لباب). 

أركون : تجيء هذه الملاحظات لكي تؤكد بعض الأشياء . وهذا مفيد. 

أ مزي: (الكلام موجه لأركون). كنت قد قلت بأنك تريد تجنب القراءة الاسقاطية التي 
تشكل عقبة» وتحاول التوصل إلى القراءة الصحيحة. ولكن بما أنك تتموضع داخل الإسلام فإنه 
بحق لنا أن نتساءل فيما إذا كنت قد بلغت الهدف. ذلك أن نواياك غير المعلنة تيدف في خباية 
المطاف إلى تجديد الفكر الاسلامي. وهذا حقك. ولكن أولئك الذين لا يشاطرونك ورجهة نظرك 
لا يستطيعون إلا أن يقولوا لك بأن هذه المقاربة التي تتبعها هي ايديولوجية بأصوها وغاياتها. 


ونجد على هذا الصعيد أن الوحدة التي تتحدث عنها او التهاسك هو ثبىء مستحيل لأن 
الاسلام يظل عيارة عن ظاهرة توفيقية. ومهما تكن مهلوانية المفسرين كبيرة فإنهم لن يستطيعوا 
أبدا المصلحة من وجهة نظر الاصلاحية الاجتماعية بين آية من نوع, إنما يأمر بالعدل والاحسان 
وآبة ثانية من نوع : فضلت بعضكم على بعض. 


سس سس يبيب ييا ابيب بص خض 





رد أركون: لا أعرف إذا كان يلزم أن أرد على هذا السؤال أم لا. مهيا يكن من أمر فسوف 
أقول كلمة بخصوص مفهوم الايديولوجيا لأني مهتم جداً بهاء ومكسيم رودنسون يعرف ذلك. 
أعتقد أنني أبذل جهودا عديدة لمكافحة الاستخدامات الايديولوجية المحتدمة اليوم في اليلدان 
الاسلامية. وأقصد بذلك الاستخدام الايديولوجي للوسلام كدين. هل نجحت أم لا؟ هذه 
مسألة أحرى. إن كل دراستي التحليلية وكل جهودي تبدف إلى شق الطريق وتأمين شروط 
إمكانية وجود فكر إسلامي . نقدي وحر. وأقصد بذلك الفكر الذي يطارد كل الاستتخدامات 
الايديولوجية داخمل الفكر الديني الذي يريد أن يكون منفتحاً وحراً. والآن: ربما لم أكن قد 
نجحت ماما في مهمتي هذه لأني أعرف بسيب ممارستى لعلم الألسنيات أنه ليس هناك من خطاب 
بريء . بالطبع مكلك استخلاص بعض الفرضيات الضمنية مما أقوله أو أكتبه ولكنى مستعد 
لإدانة المسلمات الايديولوجية التي تستطيع اكتشافها في بحوثي» ومستعد لاخلائها من أجل 
التوصل إلى الحدف الآسامي الذي ابتغيه: أي تحرير الفكر الاسلامي وتحرير الاسلام بصفته دينا 
من الاستخدامات الايديولوجية التي تعرض ا في الماضي والتى هي ملتهبة الآن كما تعرفون في 
البلدان الاسلامية. 

أبو ثأدر: سوف أدلي ببعض الملاحظات التي خخص الوعي الاسلامي بشكل خاص وقضايا 
أخرى متنوعة بشكل عام . قلت (الكلام موجه لأركون) بأنك سوف تحلل النص القرآني ولكننا 
نلاحظ في ماية المطاف أنك حرجت على النص للسبب التالي: قلت بأنه يسبب غياب علم 
سيميائيات مرضية وخاصة باللغة الدينية فإنه من المستحيل علينا استكشاف رابطة «الادراك ‏ 
الوعي» في القرآن. وأنت تهدف إلى استخلاص هذه العلاقة التي تربط بين الادراك والوعي أو 
بين التحسس والوعي انطلاقا من النص القرآني . وبالتالي فإنك تركز على ماذا؟ في رأبي أنك لا 
تركز همك على تحليل الرسالة القرآنية ولا على القرآن وإنما على متلقي القرآن: أي على الوعي 
الذي يمتلكه المسلم عن القرآن والنص القرآني. إن هدفك يكمن في تحليل الوعي المتشكل 
استناداً على الرسالة القرآنية» وبالتالي فأنت لا تدرس الرسالة بحد ذاتها. هذا من جهة. 

وأما من جهة ثانية فانت تقول بأننا لا يمكن أن نذهب في التحليل أبعد ثما ذهبت إليه بسبب 
انعدام وجود علم سيميائيات اللغة الدينية» أو يسبب انعدام طيبولوجيا اللغة (أي علم اتماط 
اللغة). أما أنا فأرى أنه لا توجد لغة دينية ولغة أسطورية ولغة سياء ية» وإنما هناك لغة فقط. 
وهذه اللغة دينية كانت.أم سياسية أم غيرها يمكن دراستها استنادا على علم الألسنيات وعلم 
السيميائيات . 

عندما أعود إلى دراستك ومنبجيتك أرى أنك تتحدث عن الإدراك وعن الوعي. ثم محاول 
تطبيق المابسجية المعجمية والمنهبجية النقدية الأدبية والمنهجية المجازية والأسطورية. وأما فيا يخص 
المنبجية المعجمية أي القائمة على فرز المفردات ذات الدلالة ودراستها فإنك تعرف أنبا لم تؤد 
حتى الآن إلى أي شيء علمي. إن الكلمة في علم المفردات والمعاجم تستهدّف لذاتها وبذاتها 
وليمست مأخوذة كعلاقة ضمن نظام متكامل أو ضمن جملة واحدة أو خخمطاب . وبالتالي فإن 
الكلمات القرآنية التي استخرجتها ورتبتها في جداول (أ. ب. الخ)؛ ليست بذات دلالة أو قيمة 
ألسنية أو إذا شت بقيمة دينية. ثم بعدثذ تنتقل إلى تطبيق المنبجية الأدبية والمجازية وتركز 





م 


التحليل على مسألة الاعجاز وليس على القرآن أو-النص القرآني. ومن المعرف أن مشكلة 
الاعجاز تخص المفسرين وليس النص القرآني بحد ذاته». 

أخيراً فهمت من خلال المداخلات التي حصلت حتى الآن أن هناك وعياً إسلامياً واحداًء 
وإن هناك وحدة للقرآن. إن القرآن كنص موجود. ولكنه كتفسير أو كقراءة ومادة يستهلكها 
القراء المسلمون غير موجود. فهناك عدة مدارس محتلفة من معتزلة وأشعرية وسئة وشيعة 
واسماعيلية» وبالتالي فهناك قراءات محتلفة وأنواع مختلفة للوعي الاسلامي . وبالتالي فالوعي 
الاسلامي الواحد غير موجود. ذلك أن كل طائفة قد فسرت القرآن بحسب تصورها. 

رد أركون: باخنتصار شديد سوف أقول بأني لست من أتباع الألسنيات الأرئوذكسية ولا أريد 
أن اتبع هذه المدرسة من الالسنيات دون تلك. أعتقد أن الألسنيات هي علم في طور التكوين 
والبحث عن مناهجه الخاصة. وأعرف عن طريق التجربة أن هناك خلافات كثيرة وصراعات 
عديدة بين علماء الألسنيات» وأنهم يجدون صعوبة كبيرة في التوصل إلى اتفاق ما. على أي حال 
فأنا أحاول فيها يخصنى أن أستخدم ما يبدو لي مفيدا وذا مردود. وأنا أستخدم ذلك انطلاقاً من 
المادة التي أدرسها. إن المادة التي أدر سها هي التى تفرض علي اختيار الهج الملائم وليس 
العكس . بمعنى آخر فأنا لا أطبق المنهبج اعتسافا على النص. هذا موقف منهجي ذو أ*مية 
قصوى”*". ينبغي عدم استيراد المناهج هكذا والصاقها لص قاًعلى النصوص ولمادة المدروسة» 
ذلك أنه ينبغي إعطاء الكلام للنص أولاً وطرح الأسئلة عليه ومن خلاله قبل تطبيق أية منبجية 
أجنبية عليه. إن المادة إذن هي التي تفرض اختيار هذا المنسج أو ذاك وليس المنبج هو الذي 
يمخضع المادة المدروسة لمفاهيمه وقوالبه تعسفا. نقول ذلك بخصوص كل النصوص فكيف إذا 
كان الأمر يتعلق بالقرآن؟ . . 





(#) من الواضح أن أبنو نادر يستعرض هنا كل معلوماته في علم الاسيشات لكي ويمال» من تطبيق 
أركون هذه النهجية الثمرة جداً عل القرآن. ولكن يبدو من كلامه بوضوح انه من أتباع مدرسة معيئة من 
مدارس الألسنيات هى الى تدعى بالالسئيات الشكلانية أو البنيوية الشكلانية التى تحذف العنى والدلالة 
من ساحة اهتياماتها. إن أصمحاب هذا الاتجاه الشكلاني المنطرف يرون أنه لا يحم لعالم الالسنيات أن 
يتدخل عسائل العنى والعائد والشرجعية الدلالية بسبب بسيط هو أن اللغة مؤلفة من أصوات وحروف 
مادية فقط. ويتبغي دراستها بذاتها ولذاتها!. . . القد فقد هذا الانجاه الألسنئى الكثير من أهميته اليوم بعد 
انحسار للوجة البنيوية الشكلانية عن الساحة النقدية في فرنساء وأصبح علم العنى أو «السيمانتيك» من 
أهم العلوم الألسئية. ويقع في الصميم منها. 

(**) يتعخذ هذا الكلام الصادر عن باحث في حجم أركون أهمية خاصة. فمن العروف أنه قد 
حصل (ولا يزال يحصل) تسرع كبير في تطبيق نتف من امناهج الحديشة على الأدب العربي والثقافة 
العربية. وكثيرا ما يلجأ الباحثون الشباب إلى تطبيق منهجبات لا يتقنونها تامأ فتبدو دراسامهم شاذة ومنفرة 
وبلا أى معنى . إن اللنويين السطحيين كالاركسيين السطحيين أكار من أن يعدوا في هذه الأيام. سوف 
تنم عن ذكر الأسمء. فقد نريد أن نقول إن امتلاك منهجية معينة يتطلب الصبر الطويل والتمرين النتظم 
وذلك قبل اللجوء إلى التطبيق والتحليل. 





قرف 


إن كيد (الكلام موجه لأبو نادر) تعني أنك من أتباع مدرسة معيئة من مدارس 
الألسنيات, وأنا أرفض الخضوع لهذه المدرسة. قمثلا عندما تقول بأنني لا أعالج النص القرأني 
بعحد ذاأتهة. وإتما أدرس تصور القراء عنه أو رؤيتهم له فأنا يا أشعر بأني أتبع مثل هذ]ا التقسيم 
أو الفصل. على على العكس. إني أحاول أن أرى كيف يشتغل النص القرأني 'وكيف يسارس آلينَه 
وكيف يولد آثاراً للمعنى (أي امعان والدلالات). وكيف يله تشكيلا فغيدا للوعي . ولا 
أستطيع أن افصل النص الذي صِيْعٌ مم وسيع لكي يقرا عن القارىء الذي يقرؤه. في الواقع أنه 
لمأ يخص رات ينبغي أن يو الكلام أولاً ويس اللغة*, اد هنا علاقة بين اللاي 
نونولسوجي وسيائتي معشوي ؛ ثم أبدا تنكيكه وكأنه إلة ميكانيكية جامدة»». إن ا ما 
وختصرض] إذا كان نصاً دينياً قد صُيْع لكي بغرأ ويُماش. وهنا نلتقيى من جديد بمفهوم اللغة 
الدينية. فلا يمكن اختزال هذه اللغة الديئية إلى جرد لغة عادية كبقية اللغات: : أي كلغة 
توصيل . ولا يمكن اخستزاله حتى إلى اللغة الأدبية: لغة الرواية مثلً. لماذا؟ لآن اللخة الدينية 
0 لخة التوصيل”07. 000 يصلٍ الم مابلغة دينية 0 ات لغة اعرد أم 
بواسطة الطقوس والشعائر التي تخلق مجموعة من اللحقائق الدالة التي لا يمكن للدارس المحلّل أن 
يتجاهلها إذا ما أراد أن يأخذ بعين الاعتبار كل مستويات الدلالة والمعنى الخاصة باللغة الديئية. 
إن اللغة الدينية ليست فقط عبارة عن اللمسوهر الصوتي (أو بالأحرى المادة الفنولوجية): أي 
الكللات . فيها يخص الكليات التي فرزتها ورتبتها في جداول فأنت تقول بأنه ليس لها أية دلالة أو 
معبى. أنا آسف لهذا القول وأعترض عليه. فقد وضحت أكثر من مرة وقلت بأنها لا تتخذ 
دلالتها ومعناها إلا إذا موضعئناها في سياقها (أي البحث فيما يخص كل كلمة عن العبارة أو 
العبارات التي وردت فيها في الشرآن). وهذا هو السبب الذي دفعني لكي أقدم للقارىء كل 


() يستتخدم أركون «الكلام» هنا بالمعنى الاصطلاحي الذي اخترعه سوسور وفرقه عن اللغة. فاللغة 
بحسب سوسور هي نظام متكامل عن العلامات والكلات التي تتجاوز الفرد وتفرض نفسها على التميمع . 
ولذا ينبغي دراستها ببحاها ولحاها من أجل اكتشاف علاقاتها الداخلية وبثيتها. من العروف أن البئيوية 
الشكلانية فد تطرفت كيرا ف هذا الانجاه. أما الكلام فهو فردي بطبيعته. ذلك أن الفرد هو الذي يخلقه 
اعتياداً عل نظام اللعنة بالطبع وبنيتها القواعدية ولكنه يلم عليه مسحته الشخصية وأسلوبه الذي يميزه 


عن غيره. 
(##) هذه ضربة موجهة للبنيوية الشكلانية الفارغة من أي معنى أو علاقة بالإنسان والشعور والواقم 
الخارجي . 


أفيفنة في مكان آتخريقر أركون بوجود علاقة بين اللغة الدينية واللغة الشعرية وذلك يسبب كارة 
استخد ام المججاز في كل منتها. وعلل الرغم من أن اللغة الدينية هي أقرب ما تكون إلى اللغة الشعرية فَإن 
هناك اتلاقاً بينها ناتجاً عن ارتاط الأول بالشعائر والطفوس والعبادات في حين أن الثانية لا تحفى 





ضرف 


المرجعيات والسياقات الخاصة بتكرار هذه الكليات. وينبغي على القارىء العودة إلى كل الآأيات 
لكي يعرف معاني هذه الكليات بنفسه. وبالتالي فأنا لى أقدم هذه اللائحة لكي يكتفي القارىء 
بقراءتها! حذار من ذلك . 

بقى شيء أود قوله بخصوص الوعي الاسلامي . بالطبع هناك قراءات عديدة (أو تفاسير 
عديدة) للقرآن. هناك قراءات مرتبطة بظروف تارحّية معينة أو مختلفة وبفئات اجتماعية مختلفة 
أيضاً وبأنظمة قريدة من نوعها وكلها خاضعة لحتميات خاصة بها. ولكن هناك رابطة مشتركة 
لدى كل المسلمين تجاه ظاهرة الوحي . وهذه الرابطة أو العلاقة هي التى أستهدفها وأحاول 
فهمها. 

ترويو: أعتقد أنك على حق تماماً في تركيزك على مسألة أن القرآن مقروء أولاً. سوف أذهب 
إلى أبعد من ذلك وأقول بأن القرآن ليس فقط مقروءاً وانما هو أيضاً يُنشّد ويُرئّل. وسواء أكان 
المسلم شيعيا أم سنيا فإنه يرتله ويغنيه في الشعائر والعبادات بالطريقة ذاتهبا. هناك إذن بالتأكيد 
شىء أسمه الوعي الاسلامي . 

اركون: هذا السبب أقول بأن مناهج التحليل الآلسنية كبا هي مطبقة اليوم على النصوص 
العادية تبدو لي غير مطابقة فيما يخص النصوص الدينئية , ولمهذا السبب أطالب بتشكيل علم 
سيميائيات خاص باللغة الديئية التي تتحاوز اللغة العادية . 

لويس غارديه : فيهما يمخص الوعي الاسلامي سوف أقول ما يلي: منذ فترة قصيرة زرت مع 
الدكتور سبيلر الباكستان والهمند وحضرت عدة مؤهرات شارك فيها مسلمون شيعيون وسئنيون 
وبعض الاسماعيليين. ولاحظت أن موقفهم الأولي فيا بخص القرآن كان واحداً في العمق. أما 
التفسير في] بعد فيختلف من عائلة روحية إلى أخرى. ولكن الموقف العميق مشترك . 

هناك نقطة وردت عدة مرات في المناقشات وأود أن أحتج بخصوصها قليلاً. إنها المعاملة 
السيئة التي حظي بها العقل الأرسطوطاليسي . أعتقد أن مهاحته قد تمت بشكل سريع وسهل . 
وذلك أنه يوجد لدى أرسطو نوع من الجدس الذي لم يؤخذ بعين الاعتبار في المناقشات. في 
الواقع إن ما يدعونه بالعقل الأرسطوطاليسي عموما هو العقل التقنئى. أي العقل الصانع بالمعنى 
الذي يعطيه بيرغسون للكلمة وليس اللوغوس أو العقل الحقيقي الخاص بأرسطو. 

أركون: هناك أرسطو والأرسطوطاليسية مثل) هناك ماركس والماركسية. . , 


غارديه : بالطبع. بالطبع . -: 

بيرجي - فاشون: أود أن أقدم تعديلاً بسيطاً على فكرة قدمها الزميل أركون في دراستهء وهذه 
الفكرة بالطريقة التي قدمها عليها لا تصدمني. أقصد بذلك إقامة تمييز ما بين النصوص ذات 
الطبيعة الدينية والنصوص التشريعية. ولكن بعض المشاركين قد ذهبوا إلى أبعد منه في مرتين على 
ما أعتقد. لقد نسبوا إلى الفقهاء مسؤولية إقامة تمييز حاسم وقاطع بينهما. ولكني لا أعتقد ذلك . 
اللهم إلا إذا اعتيروا أن تجرد تقسيم الفقهاء ني دراساتهم بين العبادات والمعاملات يؤدي إلى 
علمئة النصوص التشريعية إذا جاز التعبير. لا أعتقد أننا نستطيع الذهاب إلى هذا الحد. أنتم 


تيبب ب ااا 10100019003 ورر و 1 ١‏ 


تعلمودٍ مدى الصعوبة التى نعانيها في ترجمة كلمة فقه وفقيه وفقهاء إلى اللغة الفرنسية. أما أنا 
تكفا فإني أحيل إلى التحديد الذي وضعه الفقيه التيولوجي الآأمدي , يقول؛ والفقيه هو 
الشخص الذي يقيم علاقة دائمة مع الأحكام ا قمسة» , في الواقع أن كل فقيه (على الأقل من 
بين الذين استشرتهم) يبقى مطبوعاً دايا بهذا المفهوم أو 0 عندما يتحدث عن العقود 
وبشكل عام المعاملات. أريد مبذه الملاحظة المتواضعة تجنب خطأ الاعتقاد بأن الفقهاء قد ميزوا 
بشكل قاطع بين النصوص التشريعية وغيرها. 

اركون: بالطبع . أود الإدلاء يتصحييح معين بعد أن أشكرك على الكلام الذي قلته. في 
الواقع إت الفقهاء هم مباموك 5 عرو وهم لاا يقيمون مئل هذه التمييزات . وأنا داع يذلك 
جيدا. ولكن المعالية التشريعية للفقهاء قد أدت على الرغم من ذلك إلى نوع من القراءة المحددة 
للقرآن. هذه القراءة التي أدعوها بالقراءة المقنئة أو التقنيئية. لقد حولوا اللغة الدينية إلى لغة 
تشريعية وهذا ما أدى إلى تأويل خاص للوسلام القرآني بصفته إسلاماً مؤسساتياً إذا جاز التعبير. 
وهذا ما أدى إلى بلورة موقف كامل بأسره أيضا . 


برجي فاشون: أعتقد أن التمييز بين الاسلام القراني والاسلام المؤسساي له يمكن أن ينتج 
إلأ عن اختلاف في المادة المعالجة . فقد يحصل أننا نجد بعض النصوص التي تتسم فقط بالطابع 
المؤسسات . وهذا ما يخص بعض النصوص المتعلقة بالإرث الذي لا وصية فيه. وأنت تعلم أنبا 
النصوص الأكثز دقة و يض فيا يخص يمال المئؤسسات 0 بل إنها تشبه بتقسيماتها ونسبها 
الحسابات الرياضية (وللذكر مثل حظ الانثيين» الخ. . 

أركون : : صحيح . . ولكن إذا ما درسنا بشكلٍ 500 ا (عناوأدمئطء1(13) تفاسير القرآن 
كا قلت آنفاً فإننا نجد أن هذه الممارسة قد ولّدت على الرغم من كل شيء قراءة خاصة من 
نوعها. وهذه القراءة ليست هي التي ثمارسها عندما نقرأ القرآن كلغة دينية وموحاة. هذا ما أريد 
قوله, وهذا ما أدت إليه اللغة القانونية وممارسات الفقهاء. يكفي أن نلقي نظرة على ما ندعوه 
بالؤسلام السوسيولوجي لكي نقيس إلى أي مدى كان الإسلام المضبوط من قبل الفقهاء قد أدى 
إلى إقامة مسافة إزاء القرآن وإزاء قراءة القرآن. 

بي رجي فاشون: ولكنك قلت سابقاً بأن المسلمين يرتلون القرآن في المناسبات الدينية دون تمييز 
بين أنواع الآيات. فهل ينشدون مثلا الآيات الخاصة بالارث بالطريقة ذاتها الي ينشدون مها 
الآيات الأخرى؟ 

أركون : بالطبع» ليس هناك أي فرق. 

بيدجي فاشون: إذن كل الناس يبقون متأثرين بذلك. ولهذا السبب ألح على هذه الفكرة التي 

تقول يأن النصوص تتبايز عن بعضها عقا بسبب المادة المطروقة. إنبا تختلف في المادة وليس في 

396 أو المقصد. ونحن نلاحظ أنه لا ابن عابدين ولا السرخسبي ولا كيار الفقهاء والمشرعين 
الآخرين لم يميزوا أبدا (ما عدا قبيزهم بين العيادات والمعاملات) بين ما هو علماني تحض أو 
تشريعي محض وبين ما هو ديني بحت. 


ظ», 





أركون: لا. ولكن هذا لا يمنسع من القول (ولأكرر ذلك مرة أخرى) بأن كل علم أصول 
الفقه هو عبارة عن منبجية محددة لقراءة القرآن. وأن هذه المنبجية في القراءة ليست مفتوحة أو 

حرة كتلك المتبيجية التي ختارسها اليوم اعتماداً على علم الألسنيات» الخ . . 

بيرجي فاشون : بالطبع ‏ ؛ لأننا ستكون عاجزين . على الأقل فإنيٍ أشعر شخصياً بعجزي في 
هذا المجال. ل الأصول. ولكني أجد صعوبة في الدخول إلى 
هذا الجو الخاص جداً. ؛ ينبغى إعادة تركيب الروح وربما القلات ايقيا . أحاول ذلك ولكني لا 


أنجح دائما . 
جان بول شارني : أحب أن أدلي بملاحظة صغيرة وأضيف معلومة سوسيولوجية إلى إضبارة الوعي 

الاسلامي الذي سيكون من المهم والممتع د أن ندرس تنويعاته السوسيولوجية ‏ التاريخية. لم 
يتردد بعض علماء الدين السئة مؤخراً من التصريح لي قائلين : الا لو ل طلا 
تكن إلا المذهب الخامس في الاسلام بعد المذاهب الأربعة. . 

بو يحبى : أحرص من جديب على العودة إلى الموضوع الأساسي والأولي الخاص مبذه الدراسة : 
أي الغريب أو البديع المدهش في القرآن. بما أننا وجدنا صعوبة في ايجاد كلمة ني القرآن تقابل 
كلمة <ناء11[أء2220 الفرنسية فقد لأنا أو 95 الاستاذ اركون إلى أحداث التضضاد بين هذا المفهوم 
وبين العقل. وعندما اقترحت أنا شخصيا كلمة عقل بالمعنى المتعارف علبه وليس بلمعنى العربي 
القديم قلتم لي بأن العقل والعقلانية والقوة الذهنية» الخ لم تظهر في المناخ الاسلامي إلا بمجيء 
علماء الكلام: أي بعد القرآن. وإذن فأي مسار ينبغي علينا اتباعه؟ وأنت يا أستاذ أركون تقترح 
إعادة قراءة القرآن ولكني أحب أن أقول لك بأن هذه القراءة كانت قد تمت عشرات المرات. 
وبالتالي فنحن بحاجة إلى قراءة موحدة وواحدة: أي قراءة نهائية وكاملة للقرآن. كيف ستكون 
هذه القراءة؟ ينبغي أن تكون قراءة تعطي للغة القرآن» أي للغة العربية القيمة التي كانت لا في 
الفترة القرآنية . ولكن من الصعب تحقيق ذلك لأينا ا قتلرفة: تصوها حيس وموت قنة تعوف إل 
الفترة القرآنية وتتيح لنا أن نعرف بالضبط معنى كل كلمة وبالتالي أن نعرف لغة القرآن. وإذن 
فالحل الوسحيد الذي تبقى لنا هو اتباع مسار المأمسوف عليه رجيس بلاشير الذى اقترح قراءة 
فللوجية للقرآن نقد هذه القراءة . 

ينبغي في .رأبي العودة إلى الأصل الايتمولوجي لكلمة عقل في القرآن وإلى عقلية العرب 
وحضارتهم وثقافتهم. هؤلاء العرب الذين كان النص القرآني قد أوحى إليهم أو اقترح عليهم . 
ينبغي أن نعرف ماذا كان مفهوم هذه الكلمة لدى هؤلاء العرب الذين كان يتوجه إنيهم المخطاب 
القراني. 

ماذا تعني كلمة «عقل» أي الكلمة العربية القديمة وليس المقابل الحالي لكلمة 381508 
الفرنسية؟ ماذا تعني من الناحية الايتمولوجية الأصلية ولدى العسرب في زمن النبي؟ إن 
عَقَل آتية من الجذر عَقَلَ وهي تعني بكل بساطة الحبل الذي يربط به البدوي ناقته ا أي 
أنها تعني الواسطة الي تكبح من جماح الاندفاعة والحاسة الصادرة عن القلب. وهذا السيب فلم 
أعد متفقاً معك (الكلام موجه لأركون بالطبع) عندما تطابق بين هذا «العقل» القراني وبين 


سي ب سس سس هنم 


القلب , . . د العقل هو بالضبط ذلك الثيء الذي يكبح جماح التطرف لما هو ذاتي. وبالتالي 
فهو يعني تقريبا المدلول ذاته لكلمة (دمكنه:) الفرنسية. أو نفس مدلول العقل حالياً. ولن أقول 
إن العقل الأرسطوطاليسي لآن العقل لدى أرسطو ينقسم إلى ألف عقل وعقل. . . ولذا يبدولي 
أنه لكي تمحدذد جيدا مشكلة ال (تتاعلاكءعم) عن طريق معارضتها بمفهوم العقل فإنه يجدر بنا 
أن نعود إلى المعنى الأصلي والتاريحي لمفهوم «العقل» زمن القرآن والذي يعني بكل بساطة: 
دمكته أي عقّل (بالمعنى الحالي للكلمة). 

جيرار تروبو (معترضاً على بويحبى): أعتقد بأن المداخلات السابقة لم تحاول إقامة التضاد بين 
كلمتي عجب وعقل . وني رأبي أنهها غير متضادتينء وأعتقد أن أركون سيقول لك بأنه كان قد 
شرح في دراسته المعنى الايتمولوجي أو الأصلى لكلمة «عقل» العربية القديمة. 

محمد أركون: بالطبع . ولكن مع ذلك فهناك شيء مهم في مداخل بويحبى السابقتين» شيء 
له دلالة ومغزى. فالواقع أن الوعي الاسلامي يستنكر ألآ يكون القرآن لصالح العقل: أي 
لصالح استخدام العقل والاعتماد على العقل. وهذا موقف اسلامي مستمر ودائم. وأنا أفهم 
تام موقف بو يحبى وكل المسلمين أيضاً. ذلك أن الظروف قد أتاحت لي مؤخراً أن أتحقق من 
ديمومة هذه المواقف وردود المعل عندما كنت في المغرب . ينص هذا الموقف على ما يلي: لقد جاء 
القرآن لكي يحمل للبشر الضياء والتور والمقصود نور العقل وضَياؤه. ونحن نجد لدى كل 
الكتاب المسلمين فكرة أن القرآن يدعو للعقل . ولهذا السبب فعندما أقول بأنه لا ينبغي علينا 
إقامة تضاد بين مفهوم العقل ومفهوم العجيب المدهش وإنما اكتشاف آلية اشتغالهما الوظائفية 
بشكل مترابط في النص القراني؛ عندما أقول ذلك فإني أحاول بكل بساطة القيام بتحليل 
تزامني" (عندونددماءم52) فذين المفهومين. وعندما نحلل النص كما هو بين أيدينا اليوم وكما 
وصلنا فإنه من غير الممكن التحدث عن العقل بالمعنى الأرسطي أو بالعنى الحديث للكلمة. 
وأكرر هنا مرة أخرى (ويبدو أن بو يجى قد نسي ذلك) إن كلمة عقل على هيئة المصدر أو الاسم 
غير موجودة في القرآن. هناك الفعل عَقَل /يُعقِل. وهناك صيغة النفي «لا يعقلون» وهناك صيغة 
الاثبات مرة أو مرتين «عقلوا». ولكن ليس هناك كلمة وعقل» في كل النص. ومن المعروف أن 
هذه الكلمة هي التي ستستخدم كدعامة لغوية لمفهوم العقل في اللغة العربية والفكر الاسلامي 
فيا بعد. هذا شىء لا يمكتنا تجاهله مهما حاولنا ذلك. والآن إذا ما أردنا التحدث عن العقل 
بشكل تزامني: أي في فترة القرآن فإنه يلزمنا كما قلت أنت استثئارة نصوص أخرى معاصرة لفترة 
القرآن : أقصد نضوصا موثوقة ومؤكدة. وهذا شىء ينقصنا حتى الآن. وني الواقع ينبغي القيام 
ببحوث كاملة عن المعيجم الثقافي والفكري ف يي 6 القرآن: أقصد عن المفرداث والمفاهيم كلها 
وليس فقط عن مفهوم «العقل» . 


() مرة أخرى نقول بآن التحليل التزامني هنا يعؤي العودة إلى زمن الشرآن والتمو ضع 0-00 
الناحية المسيكو لوجية واللغوية ف ذلك الزمن لفهم النص القراني هن خلال جوه م 
الزمكانية الخاصة وللحددة. إن التحليل التزامني يجنبنا عندئذ من خطر الوفوع في اللغنا 1 
والإسقاط. هذا الخطر الشائع جد في الكتابات العربية الحالية عن التراث. 


قرف 





ولكي نوسع هذا البحث الذي حصرته حتى الآن في النص القرآني فإنه يلزمئا فعلا دراسة كل 
المفردات الثقافية والفكرية في القرن السابع الميلادي وق اللغة العربية وشبه الخزيرة العربية. لقد 
5206 بعض الأشياء حتى الأن ضمن هذا الاتجاه. أفكر مغلا بدراسات «برافياث) (81:1911:11211) 
التى جمعت في كتاب بيعنوان: «الخلفية الروحية للاسلام الأولي» له دومع عا عط لذن مارك ع1) 
(نصذاة] 00113 , 

هنا ينبغي البحث عن عناصر موثوقة ومعلومات موثوقة لكي نستطيع أن نتكلم بالفعل عن 
مفهوم العقل وممارسة الفهم والمعقولية في زمن القرآن. في القرن السابع الميلادي. ولكن في 
الحالة الراهنة للأمور حصرت نفسي بالقرآنء ودراستي لا تزعم أنيا تقدم البرهان القاطع والحل 
الأخيرء وإثما هي تفتح قط خفطا لليفق ياخد يعين الاعتبار يونا ودراسات أخرى كدراسات 
برافيان وروزنتال (النطامءوه*1) وبشر فارس في كتابه «مفهوم الشرف والعرض لدى العرب» 
دوف طههم دت| معط عناعصمصط' على الخ , .. ضمن هذا الاتجاه ينبغي توسيع التحري والبحث. 
سوف أضيف قائلا (وأعتذر عن طول جوابي) بأنني لست ضد المهجية الفللوجية؛ وأرى بأن 
المنبجية الألسنية الحديثة تتضمن المنبجية الفللوجية بطبيعة الحال. إنها لا ترفضها ولا تجهلها على 
العكس . إنها تفترضها وتعتبرها كمرحلة أولى في الدراسة. والمنهبجية الألسنية لا ترفض 
المكتسبات السابقة . إن المنبجية الألسنية لا يمكن أن تكون منبجية جادة إلا إذا دبحت في طياتها 
وبشكل كلىي المنبجية الفللوجية . هذا هو موقفي. وليكن ذلك وألبنينا للجميع . 

تروبو: بصفتي فللوجياً (أي فقيها ني اللغة) فإني لا ملك إلا الموافقة على هذا الكلام والقول 
بأنه لا توجد منبجية ألسنية جادة إل إذا كانت مستندة على المنبجية الفللوجية"' . 


مكسيم رودنسولد: سوف أقول شيعا بدائياً وبدهياً جدا . ولكن المناقشات السابقة بين لنا أنه 
ينبغي التذكير بالأشياء الأولية دائا. ذلك أعبا هي الأشياء التي تشى يسهولة . أود أن أقول شيعا 
بخصوص الآيات التشريعية في القرآن. أعتقد أن المناقشات السابقة قد تراوحت باستمرار بين 


(#) منذ أوائل الستينات راحت التبجية الألسنية عدوناةاداههنآ تل عل النهبجية الفللوجية التقليدية 
التى سادت القرن التاسع عشر وحتى منتصف القرن العشرين. وقد رافق انتصار الألسنيات حركة مابو 
في فرنسا وكل الثورة اللعرفية التى حصلت في السوربون ضد الفكر التقليدي والنهجية التقليدية. 
لكن هذا لا يعني التخل عن كل مكسبات الاضى ورمي النيجية الفللوجية بقضها وقضيضها. فللهجية 
الفللوجية تشكل المرحلة الأولى الت لا بد مها في البحث من مثل جمع الادة حول موضوع معين (موضوع] 
البحث) وتحفيق هذه اللمادة والتشت من صحتها عن طريق مقارنة نسخ عختلفة للمخطوطة ذاتهء ثم محاولة 
التوصل إلى المعنى الأصلي للكليات ودراسة ما طرأ عليها من تطور وتغير بحسب العصور والأزسة 
التارمخية. يضاف إلى ذلك أن اللنبجية الفللوجية تدرس مشكلة التأثير: أى تأثير الكتاب القدماء على 
الكتاب العاصرين.ء والثقافات الأجنية عل الثقافة اللحلية للعرفة كيفية نشوء الأفكار وأصوطا وسريانهبلء 
الخ. . . لكن المهبجية الألسئية والبئيوية تهتم باللغة والثقافة في زمن محدد ومكان محدد وتدرس بنيتها عل 
هيثة نظام متكامل كيا وتدرس العلاقات اد بين أجزاء هذا النظام . إنها منهجية تزامنية دقيقة ومحددة: 
أي مجمد الزمن في -حلظة محددة لكي تدرس العلاقاات بين العناصر. وهطذا السبب اتهمت البنيوية بأنها 
ضد التاريخ او التطور. والواقع انها منهجية ممتازة إذا ما أحسن استخدامها وربطها بالهجية الفللوجية. 


منظورين مختلفين تماما ولكل منهما أهميته ولككن ينبغي عدم الخلط بينهما. قنجد أن البعض 
مبتمون بقرآن الاسلام المرسخ ع أي الإسلام التاريخي الذي ينغي تقسيمه إلى عدة فروع. إنه 
قرآن هذا الاسلام اراك الخ, ولكن دون أن يخلو ذلك من عوامل الوحدة, أي من التصور 
الموجحد للأمة مع بعض بعض العرامل العامة. وأما البعيضص الآخر فيهتمون (وهذا من حقهم) بقرآن 
محمد. ولكن نجد في الملاقشات الجارية (وهذه هى الموضة السائدة الآن) أن هناك احتقارا 
واهمال لوجهة النظر الثانية هذه. بل ونجد أنه حتى أستاذنا بلاشير المتهم باتباعه لوجهة النظر 
هذه قد قال مرة بأنه ليس 7 دراسة قرآن محمد لأن الإسلام التاريجمي لم يأحذه بعين الاعتبار, 
وقال بأن الشىء الذي بهمنا هو ما فعله المسلمون بالقرآن وكيف عاشوه تاريخيا. ولكني يتما 
لا أعتقد ذلك بل أرى أنه ينبغي القيام بدراسة عن تصورات محمد وتصورات زمئه. وتلاحظ 
من وجهة النظر هذه أن هنك خصوصية للآيات المختلفةء وهذا لا يعني أنما لم تدمج فيما بعد أو 
حتى بشكل فوري داخل تصور موحد وكلي. أريد الالحاح على هذه النقطة للسبب التالى: منذ 
بضعة عقود من السنين كان الدارسون يسركزون همهم كليا على مسألة الأصول. ولكنى ألاحظ 
الآن ظهور انهاه معاكس لا ء ميتم بالأصول أبدا ولا بالتطور الرمني . وهذا شي ء مدان مثل) كانت 
المبالغة في الاتجاه الفللوجي والارطري السايق مدانة أيضاً . وسبب هذا التطور المعاكس هو 
النزعة الايديولوجية البنيوية وليس البنيوية بمحد ذاتها لأن البنيوية تمشل حطأً في البحث مفيدا 
ومثمراً جدا . إن النزعة الايديولوجية البنيوية تمشل انحرافاً لاعقلانياً يريد حذف كل تطورية 
تارمخية”» (عنمممطاءة01)؛ أو كل دراسة للمفردات واللغات من خلال التطور الرمني والتاريخي . 
وقد أطلعت مؤخراً على أمثلة صارخة على هذا النوع من الدراسة حتى فيما يخص النصوص التي 
يمكن إدراجها في خانة اللغة الدينية أو الموحاة كنص «نشيد الانشاد». لقد أطلعت على دراسة 
لهذا النص قام بها أحد المختصين بعلم الأدب والنقد البنيوي الأكثر حداثة**. إن هذا المؤلف 





(*) باجم رودنسون عنا كا هو واضح التطرف الذي لحق بالبنيوبة على بد بعض أشياعهاء وهو 
يرى سمحن أن هناك نو نوعا من التكاملية مين التزامنية عندهعطعهر58 والتطورية التاريخية عندوعطعداط ولا 
يعكن الفصل بينها هذا الشكل الحدى والتعسفيى كا يفعل بعض صغر البنيويين. بمعنى آخخر فإنشه ينبغي 
تجاوز التضاد الفتعل بين البنية والتاريخء أو بين دراسة شىء ما إنص أو لغة) في حالة زمنية معطاقء وبين 
دراسة التطور والتغير الذى طرأ عليه بمرور الزمن والانتقال من حالة إلى حالة. كان هذا الصراع بين 
البنية والتاريخ قد شغل أوساط الباحثين الفرنسيين في الستينات وحتى السبعينات من هذا القرن. 
(##) يشير رودنسون هنا إلى الناقد الفرسي العاصر هنرى ميشونيك الذى أصدر كتاباً بعنوان:«من 
أجل علم الادب: أو فن الشعرية؛ وذلك في عدة لعو 

1970-1977 نمسم نللد0 ,مادم طاعكع 18 اممعتة) ...111,11 ,1.11 عنولاغ20 13 عمط 

حاول ميشونيسك في نقده أن يطرح أسثلة تبدو بسبطة ولكها في الواقع مرعبة. هذه الأسثلة هي 
التالية + 

ما هى الكلمة الشغرية؟ ماهو النص؟ ما هو العمل الأدسي؟ ما معنى القيمة الأدبية؟ وأراد أن يتجاوزر 
(عل عكس ما بوحي به كلام رودنسون هنا) البنيوبة الشكلائية المحضة التي لا تطرح مسألة المعنى ولا 
متم مها وإغا تركز كل مها عل الصورة الصوئية أو الدال كهمهقلدوذة عما. 


أوامف 





يرفض الدراسة التطورية. التاريخية لوحك تل باسم الانحياز إلى الدراسة التزامنية 2001 انالك 
التي تمثل بحد ذاتها منبجاً مهما ومثمراء وأنا لا اعترض عليه على الاطلاق. ولكن الشيء الذي 
اعترض عليه عورالا جار الكامل لإحدى المنبجيتين وإهمال الأخرى كليا. إنه يدرس «نشيد 
الإنشاد» بالهيئة الي ثبت عليها من قبل المسوريين بين القرنين السادس والتاسع بعد الميلاد. 
إن سد حفة الكامل أ درش النص من وجهة نظر البى الشعرية ويدرس الشكل الذي اتخذه 
وتيت عليه في تلك الفترة. وهذا النوع من الدراسة والمنبجية لا يخلو من الأهمية بحذ ذاته. 
ولكني أجد أنه من غير العقل والمنطق أن ندين (كما فعل هو العلاء الذين بحثوا عما وراء هذا 
النص المثبت بشكل متأخر وعن أشكاله وصياغاته قُْ الفترات السابقة. وعن التشوهات 
وأخطاء النسخ واللفظ التي ربما تكون قد لحقت به من خلال تعاقب العصور الخ . . إنه يرفض 
كل النتائج المتراكمة طيلة عدة قرون من الدراسة المنبجية على هذه الطريقة ناعتا زياها بالوضعية 
باخام والعلموية الخ . . . ويما ]> نهم كانوا يقولون «اضوناي» (/8002) قٍِ زمن المسورين فإنه 
يزعم أنهم لم يعرفوأ أبداً كلمة «عبوي» (طع نطولا ) . أن اللغة العبرية السووية كانت تقول 
«مواف» (840390) وليس ومواس» (840826) فإنه يزعم أنهم لم يعرفوا أبدأ كلمة مواب. وأن كل 
هذا الأمر ليس له أية أهمية. أما أنا فأعتقد أنه ينبغي الاهتام بكلا الملنظورينء, كلا الشيد سين 
(أي البنيوية التزامنية والتاريخية التطورية). وني الواقع أن التزامنية لا يمكن أن تدرّس إلا داخل 
التطورية والتاريخ . وعندما نقوم بالدراسة التزامنية ينبغي أن نحدد المدة الزمنية التي نحصر إطار 
الدراسة بها. ولكي نحددها بشكل,دقيق ينبغي اللجوء ء إلى عمليات ومنبجيات ليست بنيوية في 
البداية : أقصد ينبغي اللجوء إلى التاريخ. وهذا يذكرني بمقالة ممتعة جدأ لأستاذنا مارسيل كوهين 
تتعلق بمسألة التزامنية في اللغة والألسنيات. وفيا يبين أنه حتى التزامنية نحتوي على بعض 
التطورية التاريخية. فمثلاً لو حاولنا أن ندرس اللغة الفرنسية الآن وفي هذه اللحظة, أي عام 
6 لوضعنا جنباً إلى جنب لغات أناس ولدوا عام 1416 مثلي أن » وأناس ولدوا عام 
ه41 , وآخرون عام 2.1556 الخ. . وهكذا للاحظ أنه داخل هذه التزامنية نفسها )١91/5(‏ 
يوجد تطورية تاريخية . ولكي أعود إلى ا كدت اقول آنفا فإنني أحب تسجيل الملاحظة المهامة 
التالية : هناك القرآن كما كان يراه الناس زمن محمدء وكيا كان يوحى إليه دفعة وراء دفعة. 
وسورة ة وراء سورة ة أو آية وراء آية» وهناك القرآن كما رآه مجموع المسلمين في التاريخ. وهذا 
مختلف كاما. 

توفيق فهد: اسمحوا لي أن أتدخل وأعود إلى الموضوع الأساسيى لأنيٍ حتى الآن لم اتكلم كلمة 
واحدة. في رأبي أن العجيب الخلاب يقع خارج كل هذه المناقشات. أريد أن أطرح على السيد 
أركون السؤال التالي: لماذا فصل ظاهرة العجب والاتبهار تعتمء1انهنرءسع".1 عن مفهوم 
العجيب الخلاب وجعل من ذلك شرطأ أساسياً للإجابة بالإيجاب؛ أي للقول بأن القرآن يحتوي 
على العجيب الخلاب؟ في رأبي أن ظاهرة العجب والانبهار (بصيغة المصدر) ناتجة عما هو ععجيب 
ولاب يفتن الأبصار ولا يوجد عجيب بدون عجب! بمعنى أنه لما كان أصل العجيب الخلاب 





() مكسيم رودنسون ولدعام 7195376 . 


خرف 


هو الخيال. فإن النتيجة الطبيعة للعجيب هو العجب والانبهار. ولمذ! السيب فإني لا أفهم لماذا 
فكت مفهوم العجيب الختلاب أو لماذا فتته إذا جاز التعبير. فلقد دمرت سكن عتسافية 


التركيبية » ا س0 لاب لأني لم أجد أنك 
قد أعدت تركيب ما كنت قد فككته أو فتته 


أركون : أعتقد أي قد أنهبيت دراسي بشكل واضح وقلت بأنه يوجد عجيب في القران بشرط 
أن نعيد تحديد مفهوم العجيب الخلاب. وأحب أن أقول مرة أخرى بأنه إذا ما حصرنا كلمة 
العجيب الخلاب بمعناها المعتاد. فإنها غير ملائمة بالنسبة للقران. لهذا السبب بائذات فصلت 
بين ظاهرة العجب والانبهار. وبين العجيب الخلاب . أنا متفق مع ملاحظتك. فعندما اتحدث 
عن العجب والانبهار فإني أترجم بكل يساطة مضمون العجيب الخلاب تي القرآن. هناك 
عجيب خلاب في القران بشرط أن نركز اهتمامنا على نتيجة هذا العجيب الختلاب التي هي 
العجب والانبهار أمام ««(عجاب المخلوقات» بحسبب تعبير القزويني والمؤلمين المسلمين 
الآخرين. . 

توفيق فهد: نعم. ولكن المعنى موجود في التحديد نفسه.ء ولا أعرف سبب الجاحك على 
إعادة تحديد مفهوم العجيب الخلاب إذا كان معئأه موجودا. : 

أركون: : لأننا مضطرون إلى أن “نشق ق طريقا جديدة في استخدام مفهسوم العجيب الخلاب 

بسبب أن هذا المفهوم كان محصورا حتّى الآن يمستوى معين من المعرفة والممارسة وس وفنا 

لاد الأدبية (أو الكتابات الأدبية) . نحن مضطرون سدق طريق جليدة داحل هذا المفهوم 
وإعادة بلورته من جديد من أجل أن يستخدم في اتجاه جديدك ومعى جديد ى) حاولت أن أفعل : 
أقصد معنى منفتحا 01 من أجل أن يمكن استخدامه في هذه الحالة الخاصة الي هي 
القرآن . وأعتقد أنك أحسست بالحاجة إلى مشل هذه البلورة الجديدة بسبب اهتمامك السابق 
بظاهرة الوحى في الأديان التوحيدية . . 

توفيق فهد: ولا لكنك تضع القرآن على جهة لوحذه. إنك تفصله عن كل أنواع الأدب 
الأخرى؟ 

أركون: بالطبع . وذلك ضمن مقياس أنه يمكنناء بل وينبغي علينا التمييز بين اللغة ذات 
البنية الأسطورية وبين اللغات الأخرى من أدبية أو فلسفية مفهومية . 

توفيق فهد: وإذن قْ هذه الحالة فإن معاملتك الخاصة والامتيازية هذا النص » أي تحن 
قدسيته» تعني أنه تنبعي مراجعة كل المفاهيم والمصطلحات على ضصوئه ومن أجله ! 

أركون : لا أبداً! 

توفيق فهد: إذا كنت تعرف العجيب الخلاب بشكل مختلف عن جميع الناس فإنك مضطر 
لمعاملة جميع المفاهيم المشتقة مئه بالطريقة نفسها 

أركون: لد لست مجبرا . ا 1 عنما ار ارس د 


لديم 





ووظائفيته المعنوية والاحائية بطريقة معينة. ولكن حصلت فيها بعد شروحات وتفاسير عديدة 
للقرآن» وظهرت قراءات متلفة . فمثلاً نلاحظ في أدبيات «عجائب المخلوقات» استخداماً معيناً 
للعجيب الخلاب لا يتطابق بالضرورة مع العجيب الخلاب الذي قد نعثر عليه في القرآن . 

توفيق فهد: ولكن هذه الأدبيات تنطلق من القرآن وتستند على القرآن لكي تتوصل أخيراً إلى 
إضافة شىء آخر إلى مفهوم العجيب الخاص بالقران. 

أركون: ولكن كما يقول صديقنا المختص بالألسنيات «أبو نادر» فإن هذه الادبيات التّى 
حصلت في القرون التالية والأزمنة التالية للقرآن واقعة تحت تأثير إيحاءات ودلالات ثقافية محتلفة 
عما نجده في القرآن. هذا إذا ما قبلنا أن ندرس القرآان من وجهة نظر تزامنية(0ون«معطءملاة) . 

ماكسيم رودنسون: ظاهرة الانبهار والاعجاب لا تحصل فقط عن طريق الخيال أو المخيال 
(عكنة صأمة تص نآ رده ناأهستوةسة”.1) . فنحن قد ننيهر ونعجب بظاهرة نادرة الوجود., أو نادرة 
الحصول كظاهرة التيزك أو الشهاب الذى يظهر فجأة ثم يختفيى» أو قد ننبهر برؤية حيوان غريب 
الشكل لم يسبق أن رأيناه من قبل . . ونحن نعرف أن «رحيد القرن» قد بهر اليونانيين. أن يجد 
لمرء نفسه وجهاً لوجه مع حيوان غريب الشكل» فإن هذا ليس من قبيل الخيال وإما من قبسل 
الواقع المحيضص”" . 

ر. ج. خوري: أعتقد أن هذا الإعجاب والانبهار الذي يتطلبه القرآن من المؤمن هو أصل 
كل أنواع الغريب الخلاب التي ظهرت في الأدبيات الاسلامية فيما بعد. بمعنى آخر فإذا كان هذا 
النوع من العجيب الخلاب الذي نلقاه في هذه الأدبيات غير موجود حرفيا في القرآن فإن جذوره 
موجودة. لقد قلت (الكلام موجه لأركون) بأن القرآن مقروء من قبل الوعي الديني. وهذا 
صحيح . ولكن كل الأدبيات التي شكلها هذا الوعي الديني أو أثارها لم تفعل إلآ أن استمدت 
من القرآن العناصر التي تلائمها بحسب نوعية الطوائف والاتجاهات والمستويات الثقافية أيضاً. 
ولا أقصد بهذه الأدبيات فقط الحديث النبوي وإنما أيضاً القصص والحكايات التي نعثر عليها من 
تفاسير القرآن “أو عل هوامشها. من هذه الأدبيات سيرة الرسولء وقضض الأثبياء أو حتى كل 
نادرة ذات توه ديني, الخ . . . وهذه الأدبيات مهمة جداً 58 فقط للجانب الديني للإسلام 

وإغها أيضاً لكل الثقافة الاسلامية بمجملها. وكل هذه الحكايات تجد مرجعيتها وأصولها في عناصر 
قرآنيةع لأنها تشيزدانا إلى شخصيات أو ددالاات موجودة في القرآن. ونحاول محديدها وإضاءتها 
بشكل أو بآخر. بهذا المعنى يمكم أن أقول بعد أن قرأت باهتام شديد دراسة السيد أركون بأن 
هذه العناصر موجودة ف القران» ريما بشكل سلبي ولكتها موجودة . 

أركون : صحيح . من المؤكد أنه يتبغي أن نستطلع لت عن كل هذه النصوص والأدبيات 
الاسلامية لكي نرى كيف ترعرعت وتطورت بذور العجيب الخلاب في القرآن. كما وينبغي أن 
نفعل الشيء ذاته بالنسبة لبذور العقلانية الموجودة في القرآن انها : ٠‏ ينبغي أن نعرف في أي انهاه 


في يذكرني كلام رودندسون تاتبهارنا «بقوس قح عندما كذا أطفال. لقد كان يسحرنا إبل ولا يزال) 
بألوانه القلاىة والساحرة عندما ينتصبف فجأة فى وسط السماء . : 
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تطورت ومشت هذه الإمكانيات الأولى للخيال المدهش وللعقلانية أيضاً. ولكن تحديدي للأمور 
ليس سلبيا كبا ورد في حديئك. وإفا أنا أتحدث عن إمكانيات احتالية مرجودة «كبذور» في 
القرآن ثم راحت تتطور فيا بعد وتنمو داخل أطر اجتاعية وثقافية ختلفة جداً. وهذا السبب 
ينبغي القيام بتحريات استكشافية عديدة من أجل أن نعرف بشكل علمي دقيق حجم وأهمية 
المخيال أو الخيال في الثقافة العربية الاسلامية. وهنا يمكن للباحشين الشباب أن يحضروا عدة 
أطروحات في الموضوع. ويعمكنهم مقاربة مفهوم العجيب الخلاب ومفهوم العقلانية استناداً إلى 
القرآن. إنه لمن المؤكد أن القرآن يولّد مصائر عديدة, واحتاليات تطور مختلفة» بعضها جرى 
تحيبنه وتجسيده في التاربخ وبعضها لم يحظ بالتجسيد التاريخي . وأنا آمل أن يكون مؤتمرنا العلمي 
هذا نقطة انطلاق لتدشين فرع جديد من فروع المعرفة في ساحة الفكر العربي - الاسلامي الا 
وهو: علم النفس التار يخي (عناو موقط عنوهامطءولاط هآ). وأعتقد أنكم لمستم من خلال 
أجوبتي كلها أن بحوثي تندرج ضمن هذا المنظور الجديد كلياً في ساحة البحث التاريخي . 





(*) وضع أركون نيا بعد برنايجاً مفصل للدراسات القرآنية وركّز على كافة الجوانب والمنظورات من 
عقلانية وخيالية وذلك في مقدمته لكتاب «قراءات فى القرآن». يجد القارىء النص العربي هذه المقدمة 
التفصيلية ف هذا الكتاب . 

(##) المقصود بعلم النفس التاريني ذلك الفرع من علم التاريخ الذي يمهتم بدراسة واستكشاف 
غيلة الناس في الماضى. وفهم الدوافع النفسية التي كانت تحمركهم وتبيش طاقاتهم . وهذا يعني ببالتالي 
در اسة للخيال (عتنهسنودص1ة1) مع كل تقلباته وتحولاته عبر التاريم . فالخيال له تاريخ أيضاء تاريخ 
مشكل من الشات والقطيعة. الاستمرارية واللااستمرارية. فمن الممتع مثلا دراسة الخيال العام الختلف 
الفتات الاسلامية في للاضىء وهل طرأ عليه من تحول في الحاضر أم لا؟ لقد أصبح علم التاريخ الأو 
علءاً واسعا واتسعت آفاقه بفضل أعمال مدرسة الموليات الفرنسية خصوصا 5عاوههث دعنا. 


7ع اا اسسسسسسسس سياس ---بلبابيببيبايي يك 


خائقة البحث والنقاش 


تحدث أركون في مكان آخر عن الموضوع نفسه وجاء بأفكار مهمة وجديدة فيا مخيل لنا. 
ولذلك فإننا لمحتتم هذه الدراسة المطولة بتلخيص أهم هذه الأفكار التي تلقي أضواء اضافية على 
هذا الموضوع لخادم في تاريخ العرب والاسلام : أقصد مسألة العقل والعقلانية وما يقابلهما من 
خيال ومخيال. . . ثم الديالكتيك الذي يربط بين كلا القطببين”". وفي الواقع أن السؤال التالي : 
هل مكانة العقلانية أكبر من مكانة المخيال في القرآن مثلة؟ أو في التراث 9 الكلاسيكي بعد 
أن دخلته التأثيرات الفلسفية اليونانية وتفاعل معها؟ ثم ما مصير العقلانية/ والمخيال في العصور 
السكولا ستيكية الاتباعية الي دامت ألف سئة؟ 7 : ماذا يحصل الآن؟ ما نصيب العقلانية من 
الخطاب الاسلامي بكل أنواعه؟ ما نصيب الخيال والمخيال؟ كل هذه الأسئلة تتطلب أجوبة 
عليهاء ونحن لا نزعم أن ردود أركون التالية تشكل جوابا شاملا ولذا ينبغي على القارىء أن 
يعود إلى كل بحوثه المترجمة لكي يأخذ فكرة أكثر تفصيلا ودقة عن هذا ا موضوع (المترجم) . 


يقول أركون : 

دإن التحليل الذي طبقته على النص القراني ينبغي متابعته وتكملته بالنسبة لكل النصوص 
الاسلامية. وعندئذ نعرف كيف تطورت العلاقة التى تربط بين الإدراك والوعيى. وهذا ما سميته 
«برابطة الإدراك ‏ الوعي». ينبغي أن نعرف كيف يدرك الإنسان العالم وكيف يفسر الانسان 
العالم وكيف يتدخل العقل في هذا التفسير والتأويل. هناك علاقة مستمرة وثابتة بين هذين 
الشكن: وأعتقدٍ أننا نستطيع أن نتحدث عن «(العحيب الخلاب النسبي» . وهذا هو الذي نحذده 
لدى القزويني معلل في كتابه «عجائب المخلوقات». إنه نسبي لأن إنسان ذلك الزمن كانت يعيش 
حالة ثقافية وابستميائية محدودة وبالتالي فكان يقف يعوا أمام ظواهر طبيعية لم تعد تبهرنا أو 
تدهشنا الآن بسببا تقدم الحالة العلمية والتفسيرات العلمية والاكتشافات العلمية. بمعبى آخر 
فإننا لى نعد نعيش الحالة الابستميائية*" ذاتها الى كان يعيشها القزويني ومعاصروه في القرون 
الوسطى . فلأن أناس ذلك العصر لم يكونوا يستطيعون تفسير بعض ظواهر الطبيعة فإنهم كانوا 
ينعتونها «بالعجيب الخلاب» أو «بالخارق للطبيعة». هكذا ترون أنه إذا ما نظرنا للأمور هكذا 
فإننا نستطيع انجاز تاريخ عام للثقافة والفكر يضع باستمرار نوعاً من التضاد والمقابلة بين نظرتين 
مختلفتين للإنسان تجاه العالم: الأولى هي التي ندعوها بالنظرة العلمية, والثانية هي تلك التي لا 


(*) هذاعل اعتبار أن الوعي البشريى مشكّل من كلبها معأ وإن يكن بنسب متفاوتة بحسب 
الشخص والعصر و اللجتمع . (انظطر التعارض بين ال «ومطاوصط»ه وال «5مع10». 

(:#) يستحخدم أر كون مفهوم لخالة الاستميائية عدواطوغ كام ضمن للعنى الذى محدده لطا ميشيل فوكو 
في كتابيه «الكلات والأشياء» و «اركبولوجيا المعرفة». فمن اللعروف أن ابستمي العصور الوسطى (أي 
نظام الفكر الخاص بتلك العصور) كان خاضعا للعبة التشابه والحاكاة ععدهاطدععووء: مل وكانت 
العلامة إأو الكلمة إمرتبطة) بشكل اجبارى وطبيعي بالشىء الذى تدل عليه. وكان التأليه والسيحر 
يغمران وجه العالم. للمزيد من التوسع انظر الفصل الأول من كتاب «الكليات والاشياء». 


وحق 








تولي للعقل مرثبة الأولوية وإنما تكتفي بالانبهار والاندهاس امام الظواهر. 

في الواقع عندما أقول بوجود نوع من التقابل أو الارنباط المتبادل بين الموقف العقلاني تجاه 
العالم» والموقف والاعجابي الانبهاري» فإنه كان علي أن أقول الموقف الخيالي أو المخيالي -3.!1) 
(عتنة شاع مسةننآ ع0 ع0ل . ونحن نعلم أن المخيال هر عبارة عن بئية انتربولوجية موجودة لدى 
كل الأشخاص وق كل المجتمعات مهما اختلفت أشكاله وأتواعيه بحسب التاريخية والمشر وطية 
الزمكانية. وضمن هذا المعنى فلا ضرورة للتمييز بين المؤمن وغير المؤمن ع1 اه «غتنة/[0101)» عآ 
«اتقة 209 - هود» لأن العجيب الخلاب موجود بالنسبة لهذا وذاك. فالمخيال مرتيط بالطبيعة 
الشعرية ويقوة الرغبة: أي البحث عن كل ما لا يستطيع الانسان إشباعه في نفسه أو في عقله. 
وعندئذ ينيئق كل ما ندعوه «بالعجيب الخلاب»» أي كل ما نتخيله ولكنه يتجاوز قوانا الخلاقة. 
وبالتالي فينيغي أن تعوجه كل جهودنا العلمية ودراساتنا نحو تحديد بنى المخيال والخيال في 
الحضارة العربية ‏ الاسلامية». 





(*) يلتقى تصور أركون هنا لأسمية الخبال وللخيال في الحضارة العربية ‏ الاسلامية يأحدث النظريات 
في مجال علمي الاجتماع والانتريولوجيا. فمن المعروف أن بير بورديو يولي أهمية قصوى للعامل الرمزي في 
تحريك التاريخ . وكذلك الأمر فيا يخص جورج بالا ذلييه وكاسارباديس وجورج دوبي وغيرهم كشرين . 
بمعتى آخر فإن «البنية الفوقية» لم تعد شيئا ثانويا أو تابعاً فى كل الظروف «للبنية التحتية» وإغما أصبحت 
مهمة وذات استقلالية نسبية بل وحاسمة أحيانا. 


الفصل الثامن 





ظظق> 


صاب ختامص 





دلا يفقه الرجل كل الفقه حتى يرى للقرآن وجوهاً كدرقة 


(«حديث) 


إن الإسلام يثار اليوم أكثر من أي وقت مضى من قبل ملايين المؤمنين من أجل تبرير 
التصرفات ودعم معارك النضال وتيرير المطامح وتغذية الآمال وترسيخ العقائد وتأكيد المهويات 
الجماعية في مواجهة قوى الحضارة الصناعية التنميطيّة الموحدة. نحن نعرف كيف أن البلدان 
الاسلامية بدءاً من المغرب وحتى اندونيسيا كانت قد اضطرت أثناء السيطرة الاستعمارية إلى 
تطوير أيديولوجيا للكفاح من أجل التحرر وذلك فيما بعد الحرب العلمية الثانية. لم تنته هذه 
الظاهرة بمجرد اقتناص الاستقلال السيابى» ذلك أنه علاوة على استمرارية استراتيجيات 
السيطرة السياسية والاقتصادية في العالم المعاصرء فإن صعوبات البناء الوطني كانت قد فرضت في 
كل بلد اللجوء الملح أكثر فأكثر إلى الدين كوسيلة ايديولوجية بالنسبة للقادة الحاكمين وكملجاً 
سيامي بالنسبة للمعارضين وكملاذ أخلاقي للمضطهدين المسحوقين وكأداة ترقية وترفيع فيما 
يخص الكوادر الجديدة للمجتمع". 


كانت ظواهر عديدة ذات أهمية كبيرة (من مثل تضاعف عدد المساجد حتى في المجتمعات 
الغربية» والتوافد الكثيف للمؤمنين إلى أماكن العيادة» والعودة إلى معايير القانون الاسلامي. 


(#) هذه هى مقدمة الكتاب قبل الأخير الذي صدر لأركون عن دار ميزون نيف اي لاروز بباريس. 
عام ١1985‏ . نلاحظ أن المقدمة تنقسم إلى ثلاثة أقسام أساسية. الأول؛ يتعلق ب «النبجية» الاسلامية 
الكلاسيكية وأسلويها في تفسير القرآن. والثاني بيخص المنهجية الاستشراقية الفللوجية» وطريقتها الخاصة 
أيضاً في تفسير القرآن. ثم يوجه الؤلف انتقادات مهمة لكلا المنبجين قبل أن يقترح منهجيته الخاصة التي 
تحتل اللزء الأخير من هذه الدراسة. يطرح الؤلف منهجه على هيثة مشروع عمل واسع يتطلب إنجازه 
سئوات عديدة وفرق بححث متكاملة. 
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المراقيين على 0 عن «نبضة» للوسلام وعن توسعه وفعاليته «الثورية» ثم عن عودة ما هو لمي 
وانتقام المقدّّس لنفسه. . . نلاحظ المنشأ الغربي الواضح هذه التعابير غير المفهومة مارج سياق 
اجتماعي ثقافي كانت قوى العلمنة قد اكتسحته سابقاً. عل |الرغم من ذلك فإن المسلمين 
يستمدون من هذه التعابير الفخر والثقة الزائدة في دينهم الذي يفشل النظريات الفانحة للعقلانية 
الغربية ! إن الاحتياج الايديولوجي الذي يحس به الغرب المأزوم يصادف أيضنا احتياجا ناا 
(معادلاً) لدى المجتمعات الاسلامية التي تناضل ضد سوء التنمية (التتخلف) وضد الأشكال 
الجديدة للهيمنة. إن هذا التواطؤ الضمني المؤدي إلى التلاعب بالقيم الثقافية والروحية 
والأخلاقية واستغلالها في غايات سياسية واقتصادية يؤدي إلى كال خطيرة جلا فيا يخص الناحية 
الاسلامية. إن الأضرار الناتجةعن ذلك هي بحجم ظرفية وآنية كل فكر حر ونقدي . 


نحن نريد للقرآن المتوسل إليه من كل جهة والمقروء والمشروح من قبل كل الفاعلين 
الاجتماعيين (- المسلمين) مهما يكن مستواهم الثقافي وكفاءتهم العقائدية أن يصبح موضوعاً 
للتساؤلات النقدية والتحريات الحديدة المتعلقة بمكانته اللغوية والتاريخية والانتربولوجية 
والتيولوجية والفلسفية. نطمح من جراء ذلك إلى احداث نبضة ثقافية عقلية وحتى إلى ثورة 
تصاحب الخطابات النضالية العذيدة من أجل أن تفسر منشأها ووظائفها ودلالاتها ومن ثم من 
أجل السيطرة عليها. ولكننا سوف نلاحظ أن هناك اختلال توازن فظيعاً بين الاستهلاك 
الايديولوجي اليومي للقرآن وبين الفكر الحر والنقدي الذي يأخذ بعين الاعتبار كل المشاكل التي 
يطرحها القرآن اليوم ليس فقط على المسلمين وإنما على كل النفوس الحريصة على تجديد معرفتنا 
بالظاهرة الدينية"©. 

سوف أحدد بدقة ما أقصده بالفكر الحر والنقدي عندما أشير في مكان آت منظورات وآفاق 
الدراسات القرآنية» وذلك من أجل قياس اختلال التوازن الذي أشرت إليه. سوف أبتدىء 
الآن بالقيام بموازنة ختامية لحذه الدراسات مستنداً إلى نصين شديدي التمثيل لاتجاهين كبيرين في 
البحث: إن الأمر يتعلق بكتاب إتقان علوم القرآن للعالم الضليع السيوطي (م )١١١5/9١11١‏ 
وبمادة قرآن التي كتبها أ. ت. ويلش في انسيكليبيديا الاسلام. طبعة ثانية. (وإذن فإن التحري 
التالي سوف يشمل كلا الاتجاهين الكبيرين: الاسلامي والاستشراقي). 


1 العلوم القرآنية طبقاً للسيوطي 


ماذا نختار مؤلفاً يرجع إلى القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي من أجل تقديم 
حساب ختامي للفضول والمشاكل والمعرفة التي أثارها التراث الاسلامي بخصوص القرآن؟ 
أوليس من الظلم أن نقابل بين نص قديم ملتصق بالتنقيب الكلاسيكي الاسلامي وبين نص 
لنوضح جيداً بأن الأمر لا يتعلق (بتقييم) بتثمين مقارن للخطين الثقافيين والعلميين 


() هن الواضح أن اختلال التوازن الفظيع هذا يتم ضد مصلحة الفكر الخر والنقدى . 





/ا 3 


المذكورين» وإنا نريد القيام بتحليل نقدي لكل واحد منهما من أجل أن نكتشف بشكل أفضل 
المسائل التي بقيت في دائرة ما هو مستحيل التفكير فيه عاناقةصعمط”.1: ومن أجل أن نقيس مدى 
اتساع اللامفكر فيه في كل منبها. دعتني أسباب عديدة لأن أختار الاثقان وليس أي كتاب آخرء 
حديث العهد لباحث مسلم. في عام 1144 نشر صبحي الصالح كتاباً موجزاً يذكر عشوانه 
بكتاب السيوطي وهو: مباحث في علوم القرآن. ولكن بحسب اعتراف المؤلف نفسه فإن 
الكتاب يكتفي بعرض مبسْط لما كان قد علمه «السلف الصالح والعلماء الأتقياء الخيرون: (انظر 
ص .)5١‏ إن المراجم التي جمعها السيوطي واستخدمها هي بلااية أكثر غنى وأكثر ثقة وأكثر 
انفتاحاً على كل العلوم المرسخة خلال تسعة قرون من قبل أجيال عديدة من الاختصاصييين. 
هكذا نستطيع بفضل الاتقان أن ناخد فكرة دقيقة عن المشاكل المطروحة والحلول المقترحة 
والحدود المثبتة من قبل تراث الفكر الاسلامي. أما موججمز صبحي الصالح فهو ككثير من 
المحاولات المائلة يتميز خصوصا بأنه يبين أن التوليف والجمع اللذين قدمهها السيوطي لا نظير 
7 من الناحية الثقافية. بل إننا نلاحظ عند معاصرينا تصلبا في الرأي أو الحكم الدوغماني 
وتقلصا في المعلومات وتبسيطا زائدا للمشاكل . راح مؤلف ال تقان باتباعه طريقة الطبرى ذاتها في 
التفسير الكبير يغترف من أدب غزير منقذاً بذلك الكثير من المعلومات التي كانت ستضيع لولاه 
أو تبقى مجهولة زمنا طوياة” . 

سوف لن ننخرط في القيام بتحليل تفصيل لكتاب مؤلّف من أكثر من )16٠١(‏ صفحة» وإنما 
سنكتفي بتفحص جدول المواد الذي يحتوي على )8١(‏ مقولة (أو نوع) مرقمة من قبل المؤلف 
نفسه حسب الترتيب التالي : 


النوع الأول: المكي والمدني النوع الرابع عشر: ما نزل مشيعاً وما نزل 
النوع الثانى: الحضري والسفري مفردأ 
النوع الثالث: الغباري والليلٍ النوع الخامس عشر: مأ أنزل منه على بعض 
النوع الرابع : الآرضي والسمائي الأنبياء وما لم ينزل مئه على أحد قبل النبي 
النوع الخامس : الفراشي والنومي النوع السادس عشر : في كيفية إنزاله 
النوع السادس : الأرضي والسمائي النوع الساببع عشر : في معرفة أسبائه وأسماء 
النوع السايع : أول ما نزل سوره 
النوع الثامن: آخر ما نزل النوع الثامن عشر: في جمعه وترقيبه 
النوع التاسع : سببا النزول الدوع التاسع عشر: قُِ عدد سوره واياته 
النوع العاشر: فيا أنزل من القرآن على لسان وكلياته وحروفه 

الصحاية النوع العشرون: فى معرفة حفاظه ورواته 
النوع الحادي عشر: ها تكرر نزوله النوع الواحد والعشرون: معرقة العالي والنازل 
النوع الثاني عكر : ما تأخر حكمه عن نزوله من أسانيده 

وما تأخر نزوله عن حكمه النوع الثاني والعشرون وحتى السابع 


النوع الثالث عشر: ما نزل مفرقاً ومانزل والعشرون: المنواتر والمشهور والأحاد والشساذ 
1 والموضوع والمدرج 
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النوع الثامن والعشرون: في معرفة الوقف 
والابتداء 

النوع التاسع والعشرون: في بيان الموصول 
لفظا المفصول معنى 

النرع الثلاثون: في الإمالة والفتتح وما بينها 

النوع الواحد والثلائون: في الإدغام والاظهار 
والاخفاء واللاققلاب 

النوع الثاني والثلائون: في المد والقصر 

النوع الثالث والثلاثون: في تخفيف الهمز 

النرع الرابع والثلائون: في كيفية تحمله 

النوع الخامس والتلائون: في اداب تلاوته 
وتاليه 

النوع السادس والثلاثون: في معرفة غريبه 

النوع السابع والثلائون: فيها وقع فيه بغبير لغة 
الحسجاز 

النوع الثامن والشلاثون: فيما وقع بغير لغة 
العرب 

النوع التاسع والكلاشون: في معرفة الوجوه 
والنظائر 

التوع الأربعوث: في معرفة الأدوات الي يحتاج 
إليها المفسر 

النوع الواحد والأربعون: في معرفة إعرابه 

النوع الثاني والأربعون: ني قواعد مهمة يحتاج 
المفس رإلى معرفتها 

النوع الثالث والأربعون: في المحكم والمتشابه 

الموع الرابع والأربعون: في مقدمه ومؤخره 

النوع الخامس والأربعون: في عامه وخاصه 

النوع السادس والأربعون: في مجمله ومبنيه 

النوع السابع والأربعون: في ناسحه ومنسوخه 

النوع الثامن والأريعون: ف مشكله وموهم 
الاختلاف والتناقفض 

النوع التاسع والأربعون: قٍِ مطلقه ومقيده 

النوع |الخمسون : في منطوقه ومفهومه 

النوع الواحد والخمسون: ف وجوه مخاطباته 

النوع الثاني والخمسون: في حقيقته ويجازه 

النوع الثالث والخمسون: في تشبيهه واستعاراته 


النوع الرايع والخمسون : في كناياته وتعريضه 

النوع القامس والخمسون: في الحصر 
والاختصاص 

النوع السادس والخمسون: في الايجاز 
والاطناب 

النوع السابع والخمسون: في الخبر والانشاء 

النوع الثامن والخمسون: في بديع القرآن 

النوع التاسع والخمسون: في فواصل الآي 

النوع الستون: في فواتح السور 

النوع الواحد والستون: في خواتم السور 

النوع الثاني والستون: في مناسبة الآيات 
والسور 

النوع الثالث والستون: في الآيات المشتبهات 

النوع الرابع والستون: في إعجاز القرآن 

النوع الخامس والستون: في العلوم المستنبطة 
من القرآن 

النوع السادس والستون: في أمثال الترآن 

النوع السابع والستون: في أقسام القرآن 

النوع الثامن والستون: في جدل القرآن 

النوع التاسع والستون: فيها وقع في القرآت من 
الأسماء والكنى والألقاب 

النوع السبعون: في المبهمات 

النوع الواحد والسبعون: في أساء من نزل 
فيهم القرآن 

النوع الثاني والسبعون: في فضائل القرآن 

النوع الثالث والسبعون: في أفضل القرآان 
وفاضله 

النوع الرابع والسبعون: في مفردات القرآن 

النوع الخامس والسبعون: في خواص القرآن 

النوع السادس والسيعون : قِ مرسوم الغط 

النوع السابع والسبعوت: في معرفة تفسيره 
وتأويله وبيان شرفه والاجة إليه 

النوع الشامن والسبعون: في معرقة شروط 
المفسر وآدابه 

النوع التاسع والسبعون : في غرائب التفسير 

النوع الثانون: في طبقات المفسرين 
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إن هذا الترقيم المطول للعناوين يسمح لنا بأن نسجل العديد من الملاحظات الحاسمة التي 
ستجمعها تحت كلاثة موضوعات من البحث والتأمل : 


. معارف تكنيكية وعقل دين‎ ١ 


 '“‏ الممكن التفكير فيه» والمستحيل التفكير فيه واللامفكّر فيه" في علوم القرآن. 


١‏ - تنظيم مَأ لما يمكن معرفته 

إن اللاتقان ككل مؤلفات السيوطي يمثل كل سمات طراز التأليف المدرسى (السكولاستيكى) 
على الحيئة الى كان قد فرض نفسه عليها لدى الموسوعيين الذين التقطوا المعارف المتراكمة أثناء 
العصر الكلاسيكي . إن الموسوعبين أنفسهم لم يفعلوا إلا أن أعادوا إنتاج أساليب العرض التي 
كانت قد استخدمت زمنا طويلا من قبل اختصاصيي العلوم المتعلقة بالحالات الفردية (المسائل) 
كالفقهاء المشرعين والتيولوجيين (علماء الكلام) والمفسرين والنحويين. إن بنية كتب الغزالي 
والماوردي والجويني وأبو يعل وفخر الدين الرازي» الخ. . . هي ذات دلالة كبرى على هذا 
الصعيد؟. وكل حالة تتطلب تعدادا استقصائياً للمعطيات الممحفوفلة في تراث من التقل. ٠‏ ثم إن 
مجموع الحالات المتقاربة مُحِمّع تحت اسم نوع الذي كثل عندئذ مقولة معرفية تتبلور في آن معأ 
كنوع من الاختصاص (لفظة ؛ كتابة. وسائل الاكتساب» أساليب التشفحص والتعليم) وكحقل 
مقسَّم بشكل صريح قليلا أو كثيراً ضمن نظام المعرفة. وكل نوع يتضمن عددا غتلفاً من 
الفصول والملاحظات والحواشى شى. إن الروح الاستقصائية والاهتّام بيعض التفاصيل الضميرية 
الأخلاقية وروح التصنيف توحي بنوع من التبحر المضمون لأنه كامل وسهل المطلب وطيع على 
الاستخدام العادي. ولكن عندما ننظر عن كثب إلى تنوع العناوين وطريقة ترتيبها ثم إلى 
المضامين المتفرعة عنها فإننا نلاحظ فورا أننا أمام معرفة مبعثرة ومقسمة بدون جدوى إلى أبواب 
يمكن إرجاعها إلى تقسييات أكثر تلاؤماً مع الاختصاصات التى رسختها المؤلفات الكلاسيكية 
الكرى . 


هكذا نلاحظ أنه من الممكن إعادة توزيع وترتيب جدول مواد كتاب الاتقان ليس طبقا 
للتصنيف الحديث للعلوم»ء وإنما بما يتوافق مع العلوم العربية ‏ الاسلامية بالصفة التي عرفها 
عليها السيوطي أو أتيح له أن يعرفها. إننا لا نريد إعادة تشكيل الكتاب حسب أهوائنا وإنما نريد 
تحقيق مقاربة أفضل لنوع من تنظيم ما يمكن معرفته. هذا الشىء الذي تتوقف عليه حتى الآن 
كل التقديمات التى حظي بها القرآن بما في ذلك كتابات المستشرقين: 





(*) هذه هى الترجمة العربية للمصطلحات الابستمولوجية الثلاثة التالية التي تشخل حيزا هاما جدا فى 
فكر أركون: 


كارع م1 ".آ اء بعاطععصء مدا ,عاطعكدء2 16 على التوالى. 


لفن 





١‏ - مسائل التسلسل الزمني للأحداث (نوع 8-١‏ و١١-9١‏ و6١‏ و17). 
أغاط وطرائق الوحي 9ه ع*كثعء "اك .)١1١161١‏ 
- الجمع والنقل (من نوع ١7‏ إلى 037 . 
- التقديم أو الوصف الشكلي للمصحف ٠١ + ١7(‏ إلى 557+ 71). 
النظم والوحدات النصية 1١159‏ عل 58 - هك 5ه--١1).‏ 

5 مفردات اللغة (75- 84). 

/ا- الحو :١(‏ -27). 
التحليل المنطقي ‏ المعنوي (5825"5-55- ممه ؟539)., 


البلاغة والأسلوبية »)20/8-651١(‏ 2355 55- لمك 'لاء 82). 


.)8١  #الال ؛+7”:.‎ ريسفتلا-١‎ 

.)50( -العلوم المشتقة من القرآن‎ ١ 
.)9لا١‎ ,)59( ملحوظات تاريمخية‎ 

.)1/0 قيم تشفعية استرضائية (5ىء "الاء‎ ١١ 


نلاحظ اختلال توازن واضحاً ما بين المكان المخصص للنحو والمفردات من جهة ثم الالحاح 
الذي تحظى به البلاغة والتحليل المنطقي ‏ السيهانتي (الذي تتطلبه عملية استنياط الأحكام 
الشرعية في الفقه) من جهة أخرى. أما النظم فإنه يجيب على الحاجات العملية للتذكر والحفظ 
وتلاوة النص . وأما التسلسل الزمني وأغاط الوحي فإن لما انعكاساً مباشراً على تحديد الشريعة. 
كلمة اخرى فإننا نجد أن نسعة قسرون من نشأة وتطور علوم وك 0 
للطبيعة لكلام الله ولشروط نقله وإعادة انتاجه الي له ل وله يعترمها الشك . 

إن الإتقان يحتتم عملا بطيعاً من التصفية والانتخاب وتكثيف المعطيات ووجهات النظر 
الأرثوذكسية (ء1«ة:مهط:+0) الخاصة بالقرآن . 

إن الممكن معرفته (عاطهوونةههه»» 16)؛ المشكل والمحدّد على هذه الشاكلة يشير إلى : 

١‏ مايمكن معرفته بفضل أعيال وتعاليم العلماء الذين استشهد بهم السيوطي في رأس كل 
نوع (هؤلاء العلياء هم أنفسهم مخلصون لتعاليم النبي والسلف الصالح) . 

؟ - إلى ما هو لازم بالضرورة اكتسابه من أجل التفكير والتكلم والعيش طبقاً للقرآن وهذا ما 
- معنى المكلف (- الشخص المسؤول أمام الله) . 

2 إلى مالك يمكن الختراقه (أو انتهاكه) يدون إثارة رد فعل الأمة التي تربط هويتها بجموع 


ا المسجلة في الإتقان والمهضومة من قبل كل مؤمن بصفتها نوعاً من الملبسس البسيكولوجي 
والشعائري والجسدي». (كدةتطهط) (التقمص الجمسدي للعقائد) . 
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١‏ - 5) معارف تكنيكية وعقل ديفي 


من بين المعارف التكنيكية التي جيشها التراث السكولاستيكي الذي التقطه السيوطي يلفت 
انتباهنا خصوصاً مستويات التحليل اللغوي من مفردات وصياغة ونحو ومعنى وبلاغة ونظم . 
على الرغم من إثارة السيوطي لمسائل التسلسل الزمني ونقل الوحي فإنه من الصعب أن نتكلم 
عن وجود معرفة تاريخية في كتاب الاتقان. على العكس فإن الدهشة تصيبنا إذ نلاحظ اتنتصار 
وجهة نظر لاتارمخية فيها بخص كل المشاكل المطروقة. أريد القول بأن النقاش الخصب المتعلق 
بظروف الوحي والنقل وإنجاز المصحف أو المتعلقة بتطور المفردات المعجمية قد مدر أو لضن 
إلى ملحوظات مشحّة؛, في حين جرى التركيز دائي] على «الحلول» التى تحدد منذ القرن الرايع 
الهمجري العقيدة الاسلامية. لا يكفي القول بأن العلماء المتأخرين كالسيوطي يلتزمون فقط بالنقل 
الأمين وبالحفاظ على تعاليم العلاء الكلاسيكيين الأساسيين بشكل تربوي وتعليمي دون أي تغيير 
أو تحويرء وإنما ينبغي أن نترصد في وراء تبعية المقلدين للمجتهدين مسألة ظهور عقل ديني معين 
يرتكز على الخطاب القراني. سوف يحاول هذا العقل الديني جاهدا السيطرة ة على دلالات هذا 
الخطاب وذلك بمعونة المعارف التكنيكية (التقنية) المتنوعة والمعمقة قليلا أو كثيراً بحسب المؤلفين 
والعصور التاريخية . 

هل يمكن أن نقول بأن العقل الشغال في الخطاب القرآني هو نفسه العقل الذي يستخدمه 
الحسن البصري أو القاضي عبد الجبار أو الغزالي أو ابن خلدون, ثم. هناء السيوطي؟ ما 
الروابط التي يتعاطاها العقل الديني مع العقول (التقنية) التكنيكية المستخدمة في القواعد والمنطق 
والتاريخ والرياضيات. الخ . ..؟ وهل هناك من سيطرة للعقل الأول (> العقل الديني) على 
الثانية, أم هناك تأثير لهذه الأخيرة على العقل الأول؟ 

إحدى السيات الدائمة للعقل الديني تتلخص في أنه يبحث عن بناء تهاسك عملي (أو كيان 
متماسك عملي) داخمل سياج تيولوجي دون أن يتساءل عن الفرضيات المسبقة والمسليات 
واليقينيات التي تجعل ممكنا ممارسة الفعالية التأملية ‏ الاستدلالية ضمن هذا السياج. لذا فإنه 
يعيش حالة توتر دائم مع العقل العلمي الذي بسبب أنه يشتغل على مواد وضعية يمكن 
مالاحظتها القيه هلا -١‏ يستطيع يل وينبغي عليه أن يمري كل عملاقه والاه. ينبغي هنا أن 
نزيل غموضاً قاتلا للروح لأنه مُستغل على صعيد واسع منذ عندة سنوات من قبل الخطابات 
الاسلامية المسيطرة. 

ينبغيى عدم تحديد الروابط بين العقل الديني والعقل العلمي عن طريق أفضلية وتفوق أحدهما 
على الآخر (هذا ما كان قد فعله منذ قرون العقل التيولوجي الدوغمائي الذي أثار بدوره رد 
المعل النضالي للعقل العلمو ىٍِ عأنغوءك2)5). ولا عن طريق الموضوعية الوهمية الي نتحدد لكل 
منبمأ يجالات خاصة به وأدوارا ومسارات نخصوصية. ولاعن طريق الماحكة الجدالية العنيفة التي 


(#) يرفض أردون الدوغيائية الدينية التقليدية كا يرفض النزعة العلانوية الناضلة لا العلانية 
الصحيحة و الامجانية. 
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ميزت في الغرب المعلمنء ذلك النقاش المتعلق بالكئيسة والدولة أو الروحي والزمني أو الديني 
والعللمانىي. سوف ننطلقء فلسفياًء من فكرة «المعرفة العاطفية الشعورية» المكتسبة والمتأسسة على 
قاعدة «الوعي العاطفي الشعوري0”». إن كل فرد يتميز بتوازن معين (أو باختلال توازن) يحققه 
ما بين قطبي الوعي العاطفي والوعي العقلي الثقاني. إن الفيلسوف يتساءل عن مصدر هذين 
الوعيين ومكانتهم| المعرفية. هل ينبغي أن نفكر مع تيار هيدغر ونقول بأن الإنسان «يرتقي إلى 
مكانة الكائن بدءاً من «الكينونة أو الوجود»ء وأن الكائن هو دائياً لأجل الفكر ولأجله وحدهم؟ 
أو هل نستطيع أن نقول مع ف . الكييه بأن «القناعة الأساسية للإنسان هي يقين الكائن بالمعنى 
- للكلمة. أي بمعنى آخر الاعتقاد بوجود واقع سابق لروحنا ومستقل عنها ولا يمكن نعته 
قة ولكنه قابل لأن يوجد بلا عبثية وهو محدّد على سبيل الافتراض كادة أو كإلهع»؟ 


على عكس ف. الكييه فإننى سوف أترك هذه المسألة الفلسفية مفتوحة من أجل أن أعود إلى 
هذه الموضوعات الدراسية المحسوسة التي تتمثل بالنصوص الموحى بها في الآديان التوحيدية مع 
الوعي الذي انتجته. نحن نعلم إلى أي حد كان القرآن قد فرض وغذى بقوة الاقتناع الأسامي 
بوجود كائن وسابق لروحنا ومستقل عنبا»ء هذا الكائن الموصوف والمذكور بكثافة فيه إلى درجة 
أن الروح المغموسة من كل جهة بصفات الله وأسمائه وأحكامه التي نص عليها الله ذاته في لغة 
عربية واضحةء مدعوة لأن تتمثل وتعيد إنتاج ما سوف يصبح منذ الآن فصاعداً المعرفة المتعالية . 
إنه لممتع أن نلاحظ بهذا الصدد أن العقل ال' يني كان قد التققط في المكان الأول الآيات والسور 
التي تتمتع بالمضمونات الأنطولوجية الأكثر كثافة ة والأكثر حسما (كآية الكرسي وسورة الإخلاص أو 
التوحيد). إن العقل الديني إذ يستغل العاطفة المباشرة والقسرية التي تقول بأن الله الواحد الحي 
الخير يت يتكلم وعلذ الوجود بحضوره ويحيا في اياته. وإذ يستند على المعرفة العاطفية الشعورية التي 
لا خفن ولكن التي لا تزال تطرح إشكالاً من الناحية الفلسفيبة» فإنه ينخرط في مسارات 
متعددة ومحددة. نجد في هذه المسارات أن ضغط الثيال الاجتماعي والهلوسات الفردية والمعارف 
الخاطئة المثبتة من قبل إجماع النفوس الطيبة» «وقيم» الطبقة المسيطرة» الخ . . . تتغلب على 
حدس الأنطولوجي الأولي. أكثر من ذلك. نجد أن العقل الدينى يستمر في الإثارة الشكلية لهذا 
الحدس الانطولوجي من أجل تبرير أخطائه ودوغمائيته وانهزاميته . . 


يقدم الاتقان دلائل كثيرة على مدى السهولة والانتهازية التي تميز العقل الديني عندما يتحول. 
دون أن يعرف. إلى عقل أرثوذكسي . إن المؤلف يستشهد. بحسب مارسة معهودة وقديمة عدا 
بأحاديث مزورة من أجل توطيد ودعم كلامه في حين أنه يجهد هو نفسه في إدانة هذه العملية 
عند أسلافه من أجل توطيد سلطته المعرفية. هكذا يتغير رهان المعرفة التكنيكية (المقصود هنا نقد 
الحديث أو علم الحديث). فبدلا من أن تخدم كمجرد ضابط لصحة الأحاديث النبوية التي تشرط 
هي ذاتها مسألة المنفذ (أو الوصول) إلى هذا الحضور الأنطولوجي التأسيسبي, فإنها تصبح أداة 
للمزاودة المحاكاتية بين الفقهاء والمدارس المتنافسة. هكذا يستعيد كل مؤلف الحج. و 
والنخصوص والأسماء المكرسة داخخل الأرثوذكسيات الكبرى من سنية وشيعية وخارجية. لخنم 
داخل الأرئوذكسيات الفرعية من حنبلية ومالكية وشافعية ومعتزلية وجعفرية وزيدية. الخ . . 


السيوطي أل ينجو من هذه المارسة أو هذه الضرورة» كي أنه لا يلحظ أكثر من غيره الانقطاعات 
5عنااضنة التى يحدثها عقله الأر توذكسيٍ بالقياس إلى العقل الديني الأولي كما يتججلى من خلال 
الآيات الأنطولوجية للقرآن. هناك أو 0 تاريخي (الذي لا يحدث بالضرورة انقطاعا 
روحياً) بالقياس إلى حياة النبي وأفعاله الحقيقيةء ثم الانقطاع اللغوي بالقياس إلى نظام اللغة 
العربية كيا يتبدى قٍ القرآن” ., . ثم هناك الانقطاع الثقافي المتمثل بالتقلص والضيق بالقياس إلى 
الانفتاح الذي 6 به الشارحون الكبار كالطيري وفخر الدين الرازي اللذين كان السيوطي كد 
استشهد بم في الاتقان وإ كان قد ركز على الأول أكثر من الثاني وذلك ببخصوص مسائل 
صغيرة دائما. . ثم هناك انقطاع عقلي يتمثل بالفقر والضمور بالقياس إلى موقف رجل كالجاحظ 
والتوحيدي وعبد الجبار وابن سينا وابن رشدء الخ . . ثم أخيراً هناك انقطاع علمي بالقياس 
إلى الجهد التنظيري لرجل كالجرجاني في أعماله الخاصة 0 الخطاب القرآني. 

هكذا نجد أنفسنا مضطرين لأن نتساءل فيا إذا كان الاتقان وكل الأدبيات المشاممة التى ألفت 
قبله أو بعده تتيح لنا تكوين اية معرفة بالقرآن. أم أنها تمثل ققط ويكل بساطة معارف مدرسية 
سكولاستيكية لا بد منها من أجل دراسة القرآن. في كلتا الحالتين نجد فيا يخصنا أن المناهمج 
والمقاربات والاإشكاليات والعلوم والمواقف العقلية المستخدمة في هذه الآدبيات هي إما بالية وإما 
غير مطابقة (صحيحة) وإما غير كافية . لكي نتيح المجال للتساؤلات الجديدة. لكي نجعل 
قراءات القرآن التي لم تجرب (أولم تُحاوّل) حتى الآن ممكنة الوجود. لكي ندمج الظاهرة القرآنية 

في الحركة الكبرى للبحث العلمي والتأمل الفلسفي» فإنه من الضرورة أن نعود إلى ثلاثة مفاهيم 
كنت قد أثرتها عانقا ف مكان آخر هي الممكن التفكير فيه ع25361عم 16 والمستحيل التفكير فيه 
قمع مسا و اللامفكر فيه 67156م1'13 ضمن علوم القرآن". 


١‏ ”) الممكن التفكير فيد. المستحيل التفكر فبه. اللامفكر فيه 


إنني أهدف من وراء بلورة هذه المفهومات الثلاثة المجهولة من قبل الفكر الاسلامي والعلم 
الاستشراقي على السواء إلى هدفين لا ينفصمان هما: أولا. إغناء تاريخ الفكر عن طريق إضاءة 
الرهانات المعرفية والثقافية والايديولوجية للتوترات الموجودة بين التيارات الفكرية العديلة. 
وثانيأء تنشيط الفكر الاسلامي المعاصر وذلك بتركيز الانتباه على المشاكل التي كان قد استبعدهاء 
والمحرمات (التابوات) التي أقامهاء والحدود التي خططهاء والآفاق التي توقف عن التطلع إليها 
أو منع من هذا التطلع. وكل ذلك حصل باسم ما كان قد فرضه تدريجياً بصفة أنه الحقيقة 
الوحيدة . 

انطلاقاً من مركز ومادة الملاحظة الزمنية والابستميائية التي يوفرها لنا الاتقان (أو التي تنمشل 
بكتاب الاتقان)» فإنه يمكننا أن نحدد ثلاث لحظات ‏ منعطفات تست حزرح فيها الحدود ما بين 
الممكن التفكير فيه والمستتحيل التفكير فيه واللامفكر فيه فيها بخص القرآن. 


السيوطي . وهذه هي النظرة الترآمنية للغات. 
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.)م1175-51١( لحظة الوحي‎ ١ 
.) ؟ - لحظة جمع وتثبيت المصحف (777 -475م/ القرن الثاني المجري وحتى عام 58 1ه‎ 


“1- زمن الأرثوذكسية (4 7ه . . . /75هم. . .) (أي المستمر في هيمنته حتى اليوم) . 


قبل أن نسير كلا من هذه اللحظات الثلاث ‏ فإنه يلزم التذكير بما تعنيه مصطلحات الممكن 
التفكير فيه والمستحيل التفكير فيه واللامفكر فيه إن تاريخ الفكر العربي وتاريخ الأدب العربي 
يتراوحان منل بضع سنوات بين العرض الوصفي والخنطي" عكتة106] للمؤلفين والؤلّفات د. وبين 
القفز ‏ المهلك لكثيرين - نحو التحليل البنيوي والسيميائي . ايقن هل الاحين عصيورا يعن 
رسالات الدكتوراه أو المقالات المتأثرة بالنقد الجديد في فرنسا خصوصا. 


في كلتا الحالتين يستمر الجميع في إ«همال اللجوء إلى النقد الاجتياعي عناو5001)1 وعلم 
النقس التاريخي اللذين يساععدان ليس فقط على ربط المتهج الوصفي والمتهج البنيوي بشكل 
حيء وإنها على إظهار قارات من الحقيقة التاريخية لم تكتشف بعدء وكل ذلك ضمن منظور 
سوسيولوجي وانتربولوجي*". إن للوعي أسطورياً كان أم تاريخياً أم اجتماعياً أم اقتصادياً أم 
بيبانا أم فلسفياً أم أخلاقياً أم اليا أم دينياً: الخ وللعقل وما هو غير عقلاني وللخيال 
والخيالي وللحساسية وللطبيعي وما فوق الطبيعي وللدنيوي والمقدس». الخ. . إن لكل ذلك 
تاريخاً لم يُدرّس قط لذاته. لأن التيار المسيطر في الفكر الاسلامي الحالي ا التمييز بين 
الوعي الأسطوري والوعي التاريخي وبين العقلاني والخيالي فإنه يستطيع*" أن يقرأ القرآن ى] لو 
كانت أدوات العقل الحديث مطابقة في كل شيء لأدوات العقل الشغال (الموجود) في الخشطاب 
القرآني والمحيط الابستميائي للنبي . كان الهدف الكلى لبحثي الخاص بالعجيب المدهش في 
القرآن إيضاح هذه النقطة وتبيانها (أنظر : لسصورمن ع1 قمقل دنه 1لئء وعدم إندك 2161م 03 - أباءط) . 

بتوجيهنا البحث ني هذا الاتجاه نستطيع أن نتتبع انزياح الحدود وتغيرها بين الوعي 
واللاوعي» وبين العقلاني والخيالي» وإذن بين 5-0 التفكير فيه والمستحيل التفكير فيه 
واللامفكر فيه. إن الممكن التفكير فيه (2053016م 1.6) بالنسبة لأمة لغوية ما في قترة ما هو الشىء 
الذي يمكن إيضاحه والتفكير به بمساعدة الجهاز العقلي المتوفر في تلك الفترة. إن هذا التعر يت 
يحدد فوراً ما هو مستحيل التفكير فيه وما هو مستحيل إيضاحه في الفترة ذاتها والبيئة الاجتماعيه ‏ 
الثقافية ذاتهاء وذلك إما بسبب محدودية النظا م المعرقي وطراز العقلانية الخاص بالنظام 
الاجتماعي ‏ الثقافي الموجود. وإما بسبب أن 55 المتكلمة (المؤلّف) كانت قد تمثلت على هيئة 
رقابة ذاتية الإكراهات المتجسدة بالايديولوجيا المسيطرة (نجد ني هذه الحالة أن الكتّاب 





(*) القصود بلخطي التسلسلي الزمني ذلك الذي يذكر أسياء الكتاب والأدباء وراء بعضهم بعضاً 
متسب العصور السياسية (الحصر الأموي . العباسيى. العم . ٠‏ .) دوك أن يربط ذلك بالبنى الاقتصادية 
والاجتاعية. الخ . . 

لد يضم ا خط تحت كلمة يستطيع لكي بان أن هذه الاستطاعة .خاطئة علي أي 1 
ولكنها ممكنة بالنسبة للوعي الأسطورى . 


١ 


«المنحرفين» أو «المخريين» يستطيعون إذ يخاطرون بأنفسهم ويغامرون يبا أن يبرزوا مزايا 
الممتحيل التفكير فيه وذلك عن طريق اختراقهم للنظام الاجتماعي ‏ الثقافي المبالغ في قيمته 
والمحروس بشدة من قبل الأمة). وإما أخيرا بسبب أن توتر الفكر يصل إلى منطقة ما يستعصى 
على الوصف والتحديد ومنطقة الكثافة التي لا يمكن سبرها للكائن (أنظر الخطاب الشعري 
والخطاب النبوي اللذين يقودان إلى هذه المنطقة) . 

يمكننا أن نقدم أمثلة عديدة لتوضيح هذا التحليل (هذه الفكرة). فمثلاء فيا يخص الطاب 
الاجتماعي العربي ما قبل القرآنء نجد أن كل ما يتعلق بالوحدائية (الايمان بالله الواحد) كان لا 
يزال مستحيلاً التفكير فيه ءااد5هءمم1. وهذا ما يفسّر لنا من جهة الصفة المخرّية للخطاب 
القرآني: من وجهة نظر الجحاهلية» ومن جهة أخرى المناج الجدالي والاحتجاج الجذري ضد الصحة 
الإلهية للرسالة التي أتى بها محمد الذي كان يعتبر آنذاك من قبل أبطال الصراع بصفته مُهدُم 
عقائد الآباء والأسلاف. م يكن الحدف النبائي للصراع الذي دار خلال عشرين عاما هو مجرد 
استبدال قوة اجتماعية ‏ سياسية بأخرى ضمن إطار من المؤسسات ومن النظام المعرني المقدس 2 
وإنماراح التدمير والقلب يصيب بالدرجة الأولى ويشكل أسامي الممكن التفكير فيه الخاص 
بمجتمع وبزمن احتقر كل رأسماله الرمزي”' لمصلحة ممكن التفكير فيه من نوع آخر ولصلحة 
نظام من العمل التاريخي غير معروف في اللغة العربية حتى ذلك الوقت (التوحيد» الاسلام). 
إنه لمن الضروري أن نقول بأن الأمر يتعلق بالضبط باللغة العربيةء وذلك لأن اللغة الآرامية 
والسريانية والعبرية واليونانية كانت تير منذ وقت طويل عن نوع من الزلزلة والتدمير تماثئل 
أصاب العوالم الشرق أوسطية القديمة (عن طريق اليهودية والمسيحية) . لهذا السبب نجد أن بنية 
الخطاب القراني ذاتها تعكس خريطة القوى الاجتماعية - السياسية الموجودة في الساحة*”. إنها 
تمثل «ملحمة سردية» تبدو فيها علاقة الذات ‏ بالموضوع (- أي العلاقة الخاصة بالبحث عن 
الخلاص) مرتبطة كليا بالعلاقة بين المرسِل - المرسّل إليه (أي الله ثم البشر عبر محمد والأنبياء) . 
إن المرسل هو الفاعل الذي يمتلك قانونياً سلطة كافية لأن تفرض على خصمه إكراهات كان قد 
قرر أن يجره على تنفيذها». إن المصطلحات التي تسفْه (تحتقر) معارض البحث عن الحدلاص 
(أي الكفار) المستخدمة في عبارات الكيدونة أو الوصف لا تتخذ كل قيمتها السلبية إلا لأنها 
تعتمد على عبارات الفعل أي عل «أنماط متضافرة» من مثل السلطة والواجب والمعرفة 
والإر ادةو"" . يضاف إلى ذلك أن التركيب السردي والتأملٍ الاستطرادي للعبارات القرأنية 
7 تبط أيضاً بالحياة اليومية «للمؤمنين»*“ (- أي الفاعلين اسل إليهم ‏ الذوات ‏ المساعدين 
كأصة ان ز30 5ع.1)ء ويعملهم التاريخي الظافر ضد «الكفار» (المعارضين)., ويبنية الخيال الموجود 
عند «أهل الكتاب». هنا نجد أن السردية لاا تكتفي بالتلاعب بالشخصيات العجائبية والحالات 





(#) هذا الصطلح أخذه أركون عن هيير بورديو الذى يجدد الآن لوحده علم الاجتماع الفرسي. ع1) 
(عندو تا حطلكلا5 أمالوه . 
(**) يضع أركون كلمة مؤمئين وكافرين بين قوسين لأن الأمر كان يتعلق في البداية بصراع اجتاعي 


وسياسى ورمزى بان ذثتين الجتاعيتين لا تيولوجيتان. 





نكا 


الدرامية والإخراج الأسطوري لأجل غايات جمالية أو متعلقة بالتسلية واللحاذبية, وإنما نجد أنها 
متولدة عن طريق تاريخ محسوس في الوقت الذي تولّد فيه هي ذاتها علم قيم, جديدا من أجل 
تاريخ محسوس آخر. إنها تدل على اللامفكر فيه الخاص بالتاريخ السابق وذلك بتحديدها لأطر 
ووسائل وآافاق نوع من الممكن التفكير فيه غير محدود. 

لا يمكننا من وجهة نظر تاريخية وأنتربولوجية أن نكتفي بهذا العرض السيميائي الذي قد 
يساهم - إذا ل ننتبه لللأمر- في تقوية التعارض ذي الجوهر التيولوجي . كان هذا التعارض قد 
رسّخ غبائياً الممكن التفكير فيه اللامحدود الخناص بالقرآن ضد الممكن التفكير فيه الخاطىء 
والاستعبادي المصحوب يلا مفكر فيه ضخم لدى الكفار (أنظر التعارض المشهور المنبث في كل 
حطاب اسلامي والمستند على قاعدة المفاهيم القرآنية من مثل: إسلام /جاهلية» نور/ ظلمات» 
أهل الكتاب/ أميون. . . تدخل هذه المفاهيم في بنى تناقضية). 

نحن نعلم كيف أن روح الأرثوذكسية تضم إليها خلسة نتائج علم ما وذلك إذ تعلن يبشكل 
قاطع أنه لا يغير في شيء من التعاليم المكتسبة سابقاً بفضل العلومٍ التقليدية"'". ينبغي إذن أن 
نردد القول ونكرره بقوة على مسمع من القارىء المسلم خصوصاء هذا القارىء الذى تبيمن 
عليه إلى درجة الإفراط التصورات التيولوجية واستراتيجية الرفض الخاصة بالروح الدوغرائية. 
ينبغي أن نقول له بأن التحليل السيميائي بهتم بتعرية وتفكيك الآليات اللغوية والسردية 
والاستطرادية الفكرية التي تولد المعنى وتتحكم بالسامع أو بالقارىء. 


هكذا نجد أن ما نكتشفه عندئذ في الخطاب القرآني هو نوع من القدرة على السيطرة على هذه 
الآليات متقنة إلى درجة أن آثار المعنى الناتجة كانت قد أثرت ولا تزال تؤثر على الوعي ذي 
المشارب اللغوية والثقافية الشديدة التنوع حتى يومنا هذا. وهذا لا يقلل في شيء من قيمة الممكن 
1 المستحيل التفكير فيه ولا من طبيعة اللامفكر فيه السائد ضمن الأنظمة 
الثقافية المهشمة أو المستأصلة بواسطة نوع من التنظيم الخاص بالممكن التفكير فيه وبالخيال 
اللذين أدخلهما القرآن». ذلك أنه فيما وراء التسفيه الحدالي والتيولوجي فإن على المؤرخ أن يعيد 
النظر في كل حالة من حالات الصراع كذلك الذي حصل في الجزيرة العربية ما بين التشكيل 
الثقافي «الوحشي» 8 وبين الاستراتيجية الاسلامية التي تبدف إلى والتدجين». عندها 
نبتدذىء القيام بتحر طويل وصعب يتعلق بالمستحيل التفكير فيه وباللامفكر فيه اللذين أوجدههما 
في مجتمعات مختلفة وظروف متغيرة التلاعب بالممكن التفكير فيه وبالخيال القرآنيين. عندها نلتقى 
بالتمييز الأساسي والمحوري الذي يفرق الظاهرة القرآنية عن الظاهرة الاسلامية» أو الخطاب 
القرآني عن الخطاب الاسلامي. أو سيميائية المقطاب الديني عن سيميائية الخقطاب 
التيولوجي”". وعندهأ نجد أنفسنا مدعوين + أشنا لأن نتفحص الثلاث (إلحظات ‏ منعطفات) 
المذكورة بابق والخاصة بحياة القران. 


(#) يعقوم أركون هنا بتحليل أنربولوجي واسع لذلك التضاد الثنائي الغخموس بالتبولوجيا منذ انتصار 
الدولة الدعوة اسلامية وترسيخ سلطتها. 


بذنم؟ 





إن المواقف المتخلة إزاء الظاهرة القرآنية واللغات (أو الأساليب) التي تعبر عتها كانت بالطبع 
كل تقرت في كل لحظة من هذه اللحظات الثلاث .. إن الصعوية الأساسية بالنسبة لنا اليوم تتركز 
في مسألة أنه ينبغي علينا أن نخترق - بدءاً من المعارف المتجمعة في الإتقان ‏ الطبقات الرسوبية 
للخيال الاسلامي المتشكل خلال القرون الهجرية الأربعة الأولى من أجل أن نصل إلى زمن 
الوحيى*! لا 05 الوعي الخاضع للتراث مثل هذه الصعوبة أو هذه المشكلة. إن السيوطي لا 
يرى أي إزعاج أو إشكال في تأسيس عرضه وأفكاره على سلسلة من لخدتن يضمن صحتها 
الإجماع السني, ثم هو يستخدم بثقة كامله ما كان فا. روزنتال قد دعاه ب (المعرفة الظافرةع9"' , 
إن زمن الوحي هو الزمن التدشيني لعصر تاريخي كوني موجه هو ذاته نحو مستقبل أخروي . 
يبقى مع ذلك أن هذا الزمن ذي الجوهر الأسطوري متصور وموصوف على شكل تتايع 
للأحداث الأرضية المؤرّخة والمضبوطة والمستخدمة بصفتها مراجع معيارية تضبط محاكمة (تفكير) 
وسلوك كل مؤمن! كان جمع وتثبيت المصحفقد سرد بصفته يعبر عن عمليات حارحية ل 
بعناية وأمانة ما يضع مضمون الرسالة نبائياً بمنأى عن كل ضياع أو ارتياب واحتجاج. يقدم 
الاتقان مادة غزيرة لمن يريد أن يبين كيف أن الفكر الاسلامي الكلاسيكيٍ المكرس من قبل 
حراس الأرثوذكسية كان قد استخدم عناصر ومواد وأساليس وإطارا تأريخياء»» من أجل نزع 
الصفة التساريفية عن زمن لوحي وعن زمن جع وق تثبيت المصحف . إن الأمريتعلق بعملية جماعية 
ضخمة كانت قد جيشت العلماء (من فقهاء ومحدثين 5550 وس ين وكتبة التاريخ وفقهاء 
لغة وبلاغيين) في الفترة اللاحقة لزمن الصحابة والتابعين» وجيشت الدولة الخليفية والخيال 
الاجتماعي المستوعب والمولّد قْ فعا للأساطير والشعائر والصور والحياسة والانتظار والرفض 
الذي تتغلى منه حتى الآن الحساسية الدينية التقليدية . 


ددا تيد الا انام سكل ضار لكر لمحت ويه من قو إضطر واد - دينى منضغط في 
تسلسل زمني -١(‏ 75اه/9471-777م) ضيق ومنفتتح في آن معا على قبل / وبعد من الأبدية . 
يبدو هذا الممكن التفكير فيه (16دكمء5) قاسياً وإكراهيا وبالتالي مرتيطأً بلا متك قله أكثر اتساعاً 
وأكثر أهمية كلما توغلنا في زمن الأرئوذكسية. هكذا نجد أن السيوطي لا يذكر اسم أبو بكر ابن 
مجاهد (أنظر الاتقان. ج .١‏ ص 77") إلا من أجل أن يشير إلى أنه لم يتكلم عن التخفيف في 
رسالته المسبعة (القراءات السبع). هنا نجد أنفسنا بإزاء مثال صارخ على نزع الصفة التاريخية 
عن المصحف وذلك لأن ابن مجاهد هو بالضبط الرجل المسؤول عن الإصلاح النبائي الذي 
حصل عام 7754هء والذي وضع حداً لتنافس العلماء (الفقهاء) فيا يخص قراءات القرآن. إن 
حلقات الصراع المتتالية التى أدت إلى هذا الاصلاح ونتائجه فيا يمخص تثبيت النص (القرآن) 


وله وحذة ع للبيوة ال بوقرع قا دركئة لالتازيي »اننا نارق عضوو لك سل جل :تنه 
الأصل. ولا تفع ف خطيئة الإسقاط أو للغالطة التارينية . 

(##) اللمقصود بكلمة تأرعخي هنا ليس تاريخنياً وإنما طريقّة كتابة التاريخ ف ذلك الوقت. .هذه الطريفة 
التي تستعخدم بعض العناصر التاريخية المتفركة وتحذف الكثير من العناصر الأخرى التي لا تلائمها وتضيهف 
الكثر من لمالغات والليالاات من أجل تشكيل صورة لاتارعخية في النهاية . 





الحكلا 


كانت سوف :: تتيح لنا لو أننا نعرفها بشكل أفضل أن نواجه مشكلة من أكبر المشاكل التي كان 
الفكر الاسلامي قد رماها في ساحة اللامفكر فيه ألا وهي : تاريخية الخطاب الذي أصبح نصا 
رسا عولد للتعالي . إن المرور من حالة الخطاب القرآني إلى التشكيلات الفكرية العديدة 
للثقافة العربية المرتبصة بحاجيات دولة ومجتمع في حالة توسع كان قد حصل بعد أن دفع ثمنه 
على شكل انقطاعات ابستميائية وابستمولوجية لم تُلحَظ بعد ولم توصّف بشكل جيد من قبل 
المؤرخ المعاصر". كان هذا المؤرخ قد اكتفى لفترة طويلة. كما فعل السيوطي. في تجميع 
المعارف الواقعية المحسوسة المكتسبة بواسطة تراث من التبحر والتنقيب دون أن يتساءل عن 
الشروط العقلية (- أي طراز العقل الشغال) لونتاج هذه المعارف» أي دون التساؤل عن 
صحتها. ضمن هذا المعنى يمكن القول إذن بأن هناك فعلا استمرارية ابستمولوجية ما بين العقل 
الاسلامي والعقل الفللوجي والتارخاني للقرك التاسع عشر ىا سئرى من خخلال نحليل مادة قرآن 
ف أنسيكلوبيديا الاسلام. إنفي أعرف عدا أن العقل الفللوجي والتاريحان هوأكثر تشدداً من 
العقل الاسلامي فيما يخص مسالة نقد النصوص والتفريق الصريح ما بين النص الصحيسح 
والنص المزون. ولكن هذا التشدد وهذه الصرامة العلمية قد ذَفِع مقابلها تعن ياهظ يساوي 
الثمن المدفوع من قبل العقل الديني بشكل عام فيها يخص نقد المعرفة والانفتاح على أبعاد الوعي 
الأسطوري والخيال الاجتماعى ف الحالة الأولى» وني الأخذ بعين الاعتبار للضغوط والرهانات 
الفلسفية للتاريخية من جهة أخرى*" (في الحالة الثانية) . 

كان الحدث الأكثر دلالة الذي يستحق أن يذكر بعد إصلاح ابن مجاهد هو طباعة النسخة 
النموذجية للقرآن في القاهرة عام 5؟957١.‏ راح نشر النص على نطاق واسع يزيد من استحالة 
التفكير بالرجوع إلى المشاكل الكبرى للتيولوجيا الكلاسيكيةء أو العودة إلى البحث الذي 
يستهدف التفريق بين الظاهرة القرآنية والظاهرة الاسلامية. سوف يصل الأمر إلى حد إهمال 
الاهتهام بالمعارف البلاغية والملحوظات التأرء يخية التي كانت لا تزال تحظى بالاهتام في زمن 
السيوطي". أصبح النص (- القرآن في نسخته النموذجية) منذ الآن فصاعدا يتدخل ني كل 
مشاكل الحياة 0 إنه يتخذ إذن المعنى المباشر والحرني الذيٍ يعطيه إياه منشطو المخطاب 
الاجتماعي المجيش والمحرك.» سواء كان هذا المنشط دول ساسا أو مناضلا في حزب 0 
مدرسة ابتدائية أو ثانوية لام ا كنا أديياً أو مخرر مقالات أو محاضرا أ هاون او«مفضقا 
جديداً أو طالباً (من طلاب العلوم الدقيقة خصوصاً!) أو صحفياً . . . أما الجهاز الديني القديم 
(من مفتي وإمام وواعظ وقاض وفقيه. . . ) فإنه لم يحتفظ في كل كان بالأهمية واطيبة ذاته. 
نجد أنه فقط في إيران منذ الشورة ا هذا الجهاز السلطة العقائدية الأكثر ضغطاء ولكنه 
يقلص كلام الله ى) في أمكنة أخرى إلى جرد أداة للسلطة الدنيوية والضبط الاجتماعى والتوجيه 
الايديولوجي. لا شك في أن التلاوة العبادية للقرآن كانت قد تزايدت بتزايد المهارسة الدينية . 


(*) اللقصود ا يخية هنا ذكر التواريخ وأسماء الأماكن والأحداث الخاصة بالقر آن والذى كان لا 
يزال ممارسا في زمن السيوطي . أما في العصر الراهن فقد انقطعت العلاقة كليا بين القرآن والتاريخ 
وأصبح السلمون يعتقدون أنه خارج كل تاريخ وكل زمان ومكان . 
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ولكن يظل مها هنا أيضاً أن نتفحص درجة العدوى آلتى أصابت الخطاب الدينى حتى في 
المساجد من قبل الغايات السياسية والاجتماعية . ْ 
يمكننا أن نكون فكرة أكثر دقة عن أنماط الاستهلاك الحالي للنص الرسمي النموذجي عن 

طريق استشارتنا لمجموعة النصوص الضخمة التي تشكلها أعمال ندوة الفكر الاسلامي التي 
تنظمها قْ كل عام منذ 68 وزارة الشؤون الدينية قِ الجزائر. كنت قد أشرت همرتين قْ 
السابق7"© إلى الأحمية الجاع - الثقافية والايديولوجية لمذه اللقاءات التي يدعَى إليها ممثلون 
«(رسميوت» (بحكم و ظائفهم الذينية أو الجامعية ومعرفتهم التقليدية وخخصوصاً بحكم 
أر ثوذكسيتهم) من كل الأمم الاسلامية في العالم. كشفت كل المداخحلات عن إجماع تام 
بمخصوص المقررات المتحذة واستراتيجيات القراءة ١‏ قراءة القرآن) الممارسة والمواقف المدافع 
عنها والآأفكار المدروسة إلى درحه ة أننا نستطيع التكلم عن وجود خطاب إسلامي شائع ومشترك 
لدى الآمة المعاصرة . إذا كانت هذه الأمة غير موجودة عوافنيا إلا يشكل هش ومؤقفت» فإن 
وجودها السيميائي فرهن عليه من قبل التوافق المفصلي والوظيفي لخطاب صخم ) » مستعاد 
ومكرر عبر الكرة الأرضية 2 الأوساط الأكثر تغيراً واختلافاً . راحت الحدود التقليدية التي تفصل 
الشيعة عن الخوارج تمحي أو يُقلّل من أهميتها بشكل صريح من قبل تمثلي هاتين الطائفتين 
المنافستين للوسلام السني”" . 


كانت الحلقة الدراسية الخامسة عشرة التي عقدت في الجزائر في سيتمبر 144١‏ قد خصّصت 
كليا للقرآن. ٠‏ يتيسح لنا برنامج 2 والمداخلات الأساسية اللممشورة في جلي الرسالة 
.١1981/140١(‏ عدد (مه») والأصالة. أن نحدد استراتيجية القراءة واتجاهات الممكن التفكير 
فيه التي يفرضها المخطاب الاسلامي المشترك ٠‏ 

يتضمن البرنامج النقاط التالية : 

1 القرآن : تنزيله - حفظه بالكتابة - مصحفه ‏ جمعه ‏ حفظه عن ظهر قلب - تلاوته ‏ تعليمه 
(- نقله التربوي). 

7 فهم القرآن: التفسير: أسسه ومناهجه. 

- ترجمة معاني ودلالات القرآن ‏ الترجمات وقيمتها أو تقييمهاء الموضوعات والأهداف 
المسموح بها. 

القرآن الكريم في عالمنا اليوم . 

- تدريسه في مختلف حلقات التعليم . 

نقله بصفته كرسالة. 

كيف نجدد روابطنا بالقرآن في محال العبادة والعلاقات الاجتاعية ومجال التربية والمعرفة 
والثقافة والحضارة . 

مستقبل المجتمع البشري بقيادة القرآن. 





علض 


يستعيد البندان الأولان في أحسن الخالات تلك المعارف التِى حددها الاتقان والتي استعيدت 
أيضاً بأمانة في مختلف الكتب المدرسية والتعليم الجاري . . . يرفض المؤتمرون بالمناسبة «ضربات» 
المستشرقين الهجومية فيا يخص تاريخ التسلسل الزمني للسور والآيات. ويرفضون بشكل أقوى 
كل ما يتعلق بتاريخ النص. الاحظ هنا أنه حتى المنيج الفللوجي المطبق في الغرب بخصوبة 
ملحوظة منذ القرن السادس عشر لا لقعا محمد الك رديه آل لامتجر اانه مهد أن 
يتعلق الأمر بأصول الخطاب الاسلامي المشترك*'؛: وبشكل أخص بكل ما يتعلق بالقرآن 
والحديث. إن الرافضين لا يستخدمون أبداً المحاجة الفللوجية والتاريخية بالمعنى الحديث للكلمة. 
وإنغما يستندون كما هي العادة دائياً إلى سيادة وقدسية النصوص التي هي بالضبط موضوع 
النقاش*»! هذه النصوص هى القرآن والحديث والتصورات التأريخية الشائعة والمثبتة منذ القرن 
الرابع الهجري / العاشر الميلادي تحت ضعغط التيولوجيا الارثوذكسية. هكذا يشتغل ‏ كما رأينا 
سابقا ‏ كل عقل ديني (آلية العقل الديني) . 
إن موقف التقليديين إزاء الأدبيات التفسيرية القديمة والحالية وإزاء مشكلة الستر- جمات يعكس 
أيضاً استمرارية نظام قديم من اليقيئنيات يخص طبيعة اللغة ووظائفهاء وخصوصاً اللغة العربية . 
هذه اليقينيات التي تكذبها الألسنيات الحديثة بشدة وقوة. يعتقد فوا في آن معاً أن المفسّر «ذى 
السيادة والأهلية» يمكنه ‏ (هنا كيا في أمكنة أخرى حيث يحصل تسرب التراث الأرثوذكسي) ‏ أن 
يجد المعنى القانوني الوحيد القابل للاستخدام أخلاقياً وقضائياً تشريعياً في الحياة اليومية للبشرء 
هذا المعنى الملتصق بكل كلمة وكل تعبير وكل آية من القرآن. ولكنهم يرفضون فكرة أن يستطيع 
أي مترجم أن ينقل القرآن بشكل صحيح ومطابق إلى أية لغة أخرى اللهم إلا بشكل معان 
عامة. وذلك بسبب المكانة المتعالية التي يختص بها التعبير العربي للقرآن*". إن التحليل 
السيميائي يعر ي أليات هذه القراءة التي تفصل النص التأسيسي أو الأصلى (- القرآن) ‏ (كما هو 
الخال في]| يخص التوراة والأناجيل) ‏ عن العملية الاجتماعية التاريخية لإنحازه النصي وذلك من 
أجل إنتاج نصوص أخرى (- أقصد السلسلة المفتوحة من التعليقات والشروح بدءا من الطبري 
وجعفر الصادق ورا بعشرات المفسرين وانتهاء بتلاعبات موريس بوكاي*"الوهمية التى «تبرهن» 
على أن كل الاكتشافات العلمية كان قد أعلن عنها في القرآن! ويستقبل التراث الأرثوذكسي 
بحاس مثل هذه المحاولاات) يتم إنتاح هذه النصوص الأخرى هكذا بمساعدة «ذاكرة عمودية 
وأفقية» قابلة لأن تنتج «مجموعة من البنى الأخلاقية المقئنة والتصورات الايديولوجية المتواترة)". 


إن الحذور اللغوية الأفقية والعمودية المقصصودة هنا هي لغوية وفوق لغوية في الوقت ذاته. 
وذلك بسبب التدخل الجحبار للتنظيم الخيالي للعالمى كما ينتج عن الممارسة الوظيفية السيميائية للنص 





-- 0 انهم يتمترسول وراء النصوص القدسة وهيبتها لحي يفمحموا التصم وبرهبوه وتصبح مواصلة 
(# ع ) هنال 25250016 لوريس بوكاى الفرنميى الذى يجامل السلمين اللحافظين من أجل أهداف 
بوجود كل للخترعات الحديثة فى القرآن!. . 
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المؤمسين والنصوص الثانوية. هذا ما تبينه بوضوح المارسة الشائعة في الاستشهاد بالآيات 
والأحاديث؛ وبشكل أعمء بالنصوص المسترف بسيادتها التيولوجية. إن الاستشهاد يفترض 
زمكانا (- زمان ومكان) متناغياً منسجياً خاصاً بالخيال وبالعقل الديني. لهذا السبب فليس مها 
من وجهة نظر التقليديين إذا ما أخرج المقطع المستشهّد به من سياقه اللغوي ومن الحالة الى 
نطق فيها لآأول مرة. بل يذهب هؤلاء التقليديون إلى درجة تفتيت المضمون السيانتي (المعشوي) 
للمقطع المستشهد به فلا يبقون منه إلا الثيء القابل للتمفصل مع الموضوع الرئيسى (من روحي 
وأخلاني وتشريعي وتاريخي) للنص الجديد"”. ضمن مقياس أن كل نص منتج مَيْدَا الشكطل 
يدعم ويقود تاريخ الجماعة وذلك عن طريق تلاعبه بالمعاني الضمنية الكامئة للنص المؤْسّسء فإننا 
نستطيع أن نقول بأن القراءة التقليدية تسترجع على مستوى الفعالية التاريخية ‏ الاجتاعية ما 
تخسره على مستوى المعرفة النظرية من رهائات تلاعباتها. هكذا ينبثق أمام الفكر الراهن نوع من 
ممكن التفكير فيه يستتحق الأولوية لكنه غالباً ما كان قد طُمِسٌ في المماحكات الجدالية أل وهو: 
كيف يمكن تفسير (وعند الاقتضاء تجاوز) المنافسة المتكررة بين براغماتية أو تجريبية العقل الديتي 
الذي يدعي الانتساب إلى معرفة متعالية لا تمس» وبين منبجية ونظرية العقل العلمى الحديث 
الذي يتابع مشروعه من أجل تكوين معرفة إيجابية خاضعة لعودة نقدية باستمرار على ذاتها؟ 


إن العقل الديني لا يبالي بذلك بل يتابع طريقه الإكراهي القسري والضابط والمتفجر في 
خطاباته النظرية ولكن الخاضع والعاجز والانتهازي على مستوى الواقع: هكذا يبدو لنا بشكل 
خاص قِ المخطاب الاسلامي الشائع المشترك الذي يحتج ويثور صد «ومحترق الغزو القكري». 
وضد أنواع المدم المتضاعفة التي سببتها التكنولوجيا والامبريالية والاقتصاد الحديث» وضد 
إحداث القطيعة مع النظام التثقيفي وحتى مع المارسة الدينية التي بدوبها لا يبقى من الإسلام إلا 
اسمه. .. هكذا يبدو لنا هذا العقل عنذما يعيد التأكيد بعنف على مهمته في امتلاك الحقيقة 
الكلية والكونية, وعندما يدعو إلى الاصلاح الجذري للأفكار والآأخحلاق والأنظمة السياسية 
والاقتصادية. هكذا يضاعف من الآمال الجماعية والنداءات التى تتحلى بيزة التجبيش الضخمة 
الى كانت خاصة بالنزعة المهدوية والتبشيرية القديمة» وتحصوصا عندما تستند هاتان النزعتان إلى 
الوسائل الحديثة في الضبط الاجتماعي (من وسائل اعلام وغيرها والتحيين التاريخي التي هي مع 
ذلك مستوردة ومرغوية فنا ومسحقلة بكثافة. ولكنها مدانة صراحة يمجرد أن يحاول الفكر 
الجاد والدقيق تطبيق الروح العلمية التى أنتجتها على المجال الديني”". 


إن الخطاب الاسلامي المشترك والشائع يشغْل ععدة مبادىء أخمرى وعدة مسللات وفرضيات 
منطفية - سيمانتية لا ينبخي خلطها مع تعابير الايمان والشهادة”". تستمر هله المبادىء في توجيه 
كل قراءة للقرآن اليوم . كنت قد أوضحت آلية العمل التوجيهي لهذه المبادىء في أمكنة متعددة. 


() يقصد أركون أن استشهاد المسلم المعاصر بآية قرآنية لدعم موقنه تجاه حالة خخاصة بالعصر 
الراهن يفترض ذهنية أسطورية تعترف باللطابقة والانسجام بين الخالة الأولية التي قيلت فيها الآية وبين 
الخالة الخديدة الراهنة . 
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وكنت قد الحدحث أيضآا على ضرورة ربط النظام المعرفي المتشكل بهذه الصيغة مند العصر 
الكلاسكن لسن بصلاعة اسحمولرسية النكنايية ولا يتحر اتطول رجي :منقطع الننظلين ومطوق 
على كل ما عداهء وإنما باستمرارية ودوام الشروط الاقتصادية ‏ الاجتماعية والسياسية التي لا يزال 
يمارس فيها الفكر العربي ‏ الاسلامي*" (هذه الشروط غير ملائمة لإنتاج فكر علمي. جاد 
ومسؤول). 


11 - معطيات الاستشراق وحلوده 

هل أبان الاستشراق عن معاداة زائدة للتقاليد إلى الحد الذي يؤكده حراس الأرثوذكسية 
الاسلامية؟ وهل كسر بعض الأقفال والقيود. أم أنه اكتفى بتطبيق المبادىء والمناهج والتساؤلاات 
المشتركة التي استخدمها البحث الجامعي في الغرب ما بين عامي 180٠‏ و1970 تقريباً على 
القرآن؟ ‏ 2 ْ 

سوف أنطلق. كما 5 السابق . من المخطط الذي اقترحه أ. ت. ويلش ف رأس مقالته قْ 
انسيكلوبيديا الاسلام (مادة: قرآن) . 

أ علم أصول الكلمات والمرادفات. 

الأصل القرآني والاستخدام القرآني. 

المترادفات في القرآن. 

ب - محمد والقرآن. 

ت - تاريخ القران بعد عام 17م . 

- «جمع» القران. 

5 نسح الصحابة ودفاترهم . 

- تقويم النص والقراءات القانونية . 

ث - البئية . 

- السور وعناوينها. 

الآيات. 

- اليسملة. 

الحروف السرية الغامضة (من مثل كهيعصء الخ). 

ج - التسلسل الزمني للنص . 

5 المراجع والتلميحات التاريحية قُْ القران. 

- التأريخ التقليدي للمسلمين. 

ِ تاريخ المستشرقين . 

ح - اللغة والأسلوب. 

- لغة القرآن. 





ينف 


- المفردات الأجنبية . 
- القافية واللازمة المتكررة. 
- صيغ تصوريه وحكايات تعذلدية . 


خ - الصيغ الأدبية والموضوعات الأساسية . 
5 القسم والصيغ المقارية . 
مقاطع ‏ «علامات» (أو آيات). 
9 مقاطع ‏ خطابات . 

حكايات . 

صياغات شعائرية . 

55 صيغ محتلفة . 

د القران في حياة وفكر المسلمين . 
ذ ‏ ترجمة القرآن. 

العقيدة الأرثوذكسية . 

الترهات . 


نلاحظ أن المؤلف قد قرأ واستغل بشكل تام كل الأدبيات الاستشراقية المتعلقة بال موضوع 
(موضوع القرآن). إن ما يدهشنا هنا هو لجحوء المؤلف المستمر إلى الوثائق والمراجع القديمة وإهماله 
الكبير للإنتاج الاسلامي المعاصر زمنياً ولكن السكولاستيكي (المدرسي) إيستميائياً. إن التقائج 
المكتسبة خلال قرن وأكثر من البحث قد عرضت بوضوح وإيجاز إلى درجة أن المقالة المذكورة 
تقدم موازنة نقدية ونقطة استناد من أجل انطلاقة جديدة أو من أجل طرح تساؤلات مطموسة 
وخْفيّة حتى الآن من قبل كلا المبجيتين: الاستشراقية والاسلامية التقليدية. 

إن مخطط العرض هذا يذكرنا بمخطط كتاب الاتقان الذي استشهد به المؤلف هنا كما جرى 
عليه الحال في معظم أعيال المستشرقين. نلاحظ أيضاً وجود ذلك الاهتام أو الحم الذي رأيناه 
عند السيوطي والذي يتركز في وصف وجرد المعارف والمشاكل المتعلقة بالصيغ الي اتخذها الوحى 
في المصحف أو النص النبائي . هكذا نبقى خارج النص نفسه وعلى السطح عندما نقوم بتحر 
بخص فقط المفردات والشكل والبنية النحوية والأسلوب. تبدو المقاربة الشكلية أكثر وضوحا 
عندما يطرح المؤلف تساؤلاات بخصوص الحروف السرية المجهولة (آلمىء كهيعص ٠»‏ الخ). 
وبخصوص تقطيع الآيات ونظام السور وطوها وعناوينهاء ثم بخصوص وجود البسملة أو عدم 
وجودها. نلاحظ أن المؤلف قد تعرض للصيغ الأدبية وال موضوعات الأساسية في الفقرة ذاتها. 
ولكن حتى في مقالة مكتوبة للموسوعة فإنه يح لنا أن نتوقع بخصوص موضوع كهذا عرضا أكثر 
دقة وخصوصاً أكثر حداثة فيها يتعلق بشكل التعبير وبشكل وجوهر المضمون. يبقى الأمر هناء 
على العكس. ضمن تصور النقد الأدي التقليدي الذي يفصل اللغة عن الأسلوب ويفصل 
الأشكال الأدبية عن الموضوعات. تتخذ هذه الملاحظات كل أهميتها ودلالاتها عندما سنثير بعد 
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قليل آفاق البحث الحالي ومنظوراته ونطرح منهجيتنا. ولكن ينبغي ألا يمنعنا ذلك من الاعتراف 
بمعطيات المنبج الفللوجي ومكتسباته الإيجابية التي لا ريب فيها. 

دز ما ينزع التفسير اللاسلامي والتثقيب الاسلامي الصفة التاريخية عن كيفية تشكل 
المصحف ا المشاكل المتعلقة بذلك. ويقدر ما يسبغ التعالي على ات النص 
النبائي ‏ شذوها يهتم التنقيب الاستشراقي كلياً بالمعطيات الايجابية الواقعية لتاريخ القرآن فيما 
بعد 00 0 بمسألة السياق اللغوي والتاريخي للآيات". إن التعارض بين وجهتي النظر 
هاتين جذرىي وحادء ولا يمكن إقامة أي جسر أو صلة وصل بينها*». هذا في حين أن المقتاوية 
المتبعة في قراءاتنا (اليىي ستجيء) جبضم وتتمثل في آن واحد الإلحاح أو البعد التيولوجي للمؤمنين 
والإلزام الفللوجي للمؤرخ الايجابي المهتم بالوقائع (ولكنٍ ليس الوضعي) والمنظور التوضيحي 
لعالم الأنتربولوجيا والضبط النقدي للفيلسوف. ليس مدهشاً والحالة هذه أن يكون المسلمون قد 
رفضوا ذوما وغالبا دون أي تفحخص جاد للأسف ‏ المساهمات الأكثر تثقيفاً وفائدة للمستشرقين . 


كانت لنولدكه الميزة الكبرى ني أنه أدخل للمرة الأولى منذ القرن الرابع الهجري / العاشر 
الميلادي السؤال الذي لا مفر منه والخاص بالتاريخ النقدي للنص القراني. فعل ذلك في مؤلفه 
الضخم : 5 065 عانإءاإعدء0 الذي طبع ونقسح من قبل ف. شوالى 465 118لا/:530717 ء121) 
(1919 ,007:15 وج. براجسررا اسين وس . يريتؤزل (1938 ,كاعدعلايه م6[ 5مك مانأعقءده © 1216) . ل 
يلق هذا الكتاب حتى الآن مترجماً ينقله إلى العربية. ما يعطي فكرة عن المجال المستحيل التفكير 
فيه والمفروض من قبل العقل الأرثوذكسبي. إن أعمال أ. جيفري ور. باري وريجيس بلاشير تنظل 
ضمن الخط الفللوجي والتاريخاتي الذي رسمته المدرسة الألمانية. حديثاء راح ج. بيرتون في 
كتابه: جمع القرآن (كمبردج /ا/91١)‏ وج. . وانزيروف في كتابه: دراسات قرآئية: مصادر 
ومناهج تفسيرٍ الكتابات المقدسة (أوكسفو رد /ا/191)**) يغنيان النقاش ولكنها انتهيا إلى نتائج 
متعاكسة كليا” . على الرغم من ذلك نجد عند هذا المؤلف الأخير وعند ه. بيركلاند 1 
التحليلات الفللوجية قد أكملت بواسطة التحليل الخاص بالنقد الاجتاعى 410106ء0ك50. (أي 
المزاوجة بين النقد الاجتاعي والنقد الفللوجي). نجد عندهما أن مشاكل الصحة (صحة 
النصوص) تصبح وقائع اجتماعية ثقافية ذات دلالة ومغزى تعرفنا على كيفية اشتغال الذات على 
نفسها في كل ا متعصب »07 , هذا الوسط يواجه أوساطاً أخرى منافسة. ولكن نجاحه 
السيامي يحول حققنيقته الحدالية والظرفية والاعتباطية إلى حقيقة متعالية أرثوذكسية. هكذا تثار 
الأحاديث وتستحضر طبقاً لحاجات اللحظة والوسط مشفوعة بإسناد متغير لن يستقر قبل القرن 
الرابع الحجري / العاشر الميلادي . إن هذا العمل الذي ينجزه في كل مرة نخبة من الفقهاء قد 


(*) هذا الفرق أساسى بين المبجية الاستشراقية الكلاسيكية وبين النبجية الاسلامية التقليدية 
السائدة التي مختفر معطيات التار يخ . 
(«!*|) الكتابان للشار إليهها هنا إمنشوران في كميردج /الالول) هما 
-01071© 1164 [0 المناعء |0601 116 39) 


اها 1م 'عااتا له تلتاجاتك5 [0 كل هالا 14ته كععهيده5 :دع أ ناد عأجية س0 20) 


#كك79دبدب ااا سما سس بس سس سس سس سا2 م١‏ 


أدى يا رأينا, إلى تحديد وتشبيت منطةة الممكن التفكر فيه (ءأطذؤوتم م.[) بالنسية إلى جوم 
الحركات والجماعات التي تنتسب إلى القرآن" . وبالتالي نثبيت المجال الشاسع اللامفكر فيه أو 
للمستحيل التفكير فيه حتى يومنا هذا. 

إن المشكلتين الأكثر أهمية واللتين تناولته! القراءة الفللوجية مما التسلسل الزمني للسور 
والأيات. ثم ترتيب و«تنطيم» مجموع عبارات ونصوص الوحى*” '. كان الفقهاء التيولوجيون قد 
انشغلوا كثيرا بالمشكلة الأولى وذلك يسبب احتياجهم لكي ينجزوا الأحكام الشرعية إلى التحديد 
الدقيق للترتيب الزمني للآيات التي تعالج ا موضوع ذاته (موضوع الخمر مثلا). إن الأمر لا يخص 
هنا إذن وجهة نظر تاريخية محضة أو اعترافا بالتاريخ . كان ج. بيرتون قد حاول تبيان كيف أن 
الفقهاء يستطيعون أن يشوشوا الحقيقة التاريمية وذلك عن طريق تلاعبهم بالأحاديث وتوجيهها في 
الانجاه الذي يريدونه أو يبحثون فيه:*"'. هذا يبين إلى أي حد يبدو ضروريا أن نستعيد أدبيات 
أسباب النزول والناسخ والمنسوخ والأحاديث التي استشهد بها دعن] للتفاسير المختلفة من أجل أن 
ندرسها من جذيد ونعيد كتابة التاريخ الحقيقي للنص القرآني. لا نزال نعيش حتى الآن على 
فكرة ة أن كل سورة ترتبط بوحدة نصية أصلية يمكن وصفها بالمكية أو بالمدنية. إن الحقيقة أكثر 
تعقيداً من ذلك بكشيرء ؛ وينبغي على التفحص استخدام معايير شكلية (من نظم وبنية نحوية 
ومفردات) وموضوعاتية وتاريخية من أجل كشف وحدات نصية أخرى 5 جل السورة المركية . 
هكذا نلاحظ إذن أن عمل ر. بلاشير الذي استخدم أعيال سابقيه يبقى ناقضا عهدا. .امن اللمكن 
أن نذهب إلى أبعد تما ذهب إليه فيا يخص مسألة الترتيب الزمنى للنزول ومساألة تفسسير الآيات 
المنقولة في المصحف الرسمي الناجز'. إن ضياع المخطوطات والمؤلفات الحاسمة لا يزال يمنعنا 
للأسف من التوصل إلى نتائج أو حلول نبائية””". ولكن الفكر الاسلامي الذي يحرص كل 
الحرص عل قراءة القرآن «غضا كما أنزل» لا يستطيع أن يتجاهل زمناً طويلاً الخصوبة الكبرى 
للتحري التاريخي والبحث التاريخي . أو أنه لا يستطيع أن يتجاهل ذلك إلى الأبد. 

من المهم أن نوضح الرهانات الحقيقية لمذا التحري الاستشراقي الفللوجي من أجل أن 

إذا كان ذلك ممكنا ‏ المجادلات العقيمة غير اللائقة التى يوجهها المسلمون للمستشرقين 

الفللوجيين"". إننا لا نقصد من ذلك إلى تسفيه المواقف والمعارف المرسّخة من قبل تراث قديم. 
ولا إلى إرضاء الفضول العلمي في معرفة الترتيب الزمي لنزولٍ الآيات والسور. هذا شيء قليل 
الأهمية بحد ذاته. إن الرهانات التي لم يعرها الاهتمام الكاني أولشك الباحثشون المشغولون فقط 
ب ونجميع الوقائع ) هي لغوية وتاريخية وقانونية وتيولوجية وفلسفية. وهذا ما يمكننا البرهنة عليه 
عن طريق 0 من سورة النساءء والآية 5/ا١من‏ سورة النساء أيضاً*". كانت هاتان الآيتان 


في القصود بللصحف الرسمي الناجز ذلك النص النبائي العروف للقران. والذى م بكم الترصل إليه دقعة 
واحدة كيا تتصور جماهير المسلمين. وإنغا حصل الإجماع حوله من قبل الفرق الاسلامية الأساسية (إمن شيعة وسئة) 
بعد صراع طويل ل ينته نبائياً إل في القرن الرايع المجري . 

(4#؛#) الآبتان اللذكورتان *ما: ولكم نصف ما ترك أزواجكمإن لم يكن طن ولد فإن كان هن ولد فلكم الربع كما 
تركن من بعد وصية .يوصى بها أو دين وفن الربع تما تركتم إن لم يكن لكم ولد فإن كان لكم ولد فلهن الشمن مماح 





ف 


قد حظيتا بدراسة ممتعة”". لن أتبع المؤلف في كل نتائجه التي يبدو واثقاً منها أكثر مما ينبغي» 
والتي هي في رأبي سابقة لأوانها. ولكننى سوف أؤكد على الأهمية الاستكشافية لكل دراسة 
تحليلية توازن بين ؛ القصص والحكايات التي أوردها الطبري في تفسيره ختضوما : أقول توازن بينها 
وتقارعها بعضها بالبعض الآخر لاستخراج الحقيقة عن طريق المقارنة . 

تعالج الآيتان المذكورتان مسألة الفرائض (الميراث). إن جزء الآية ١17‏ الذي يبتدىء ب : 
وإن كان رجل وينتهي في آخر الآيةء كان قد أحدث انقساماً بين المفسرين إلى حد أن الطبري 
قد كرس له سبع صفحات . كما كان قد استحضر سبعاً وعشرين شاهدا من أجل أن يضيء معنى 
كلمة كلالة المستتخدمة مرتين فقط في كل القرآت (المرة الأولى في الآية ؟١‏ والمرة الشانية في الآببة 
5 من سورة النساء بالذات). هكذا نجد أن المسألة الأولى المطروحة هي مسألة لغوية 
وسيرانتية تخص كلمة كلالة, ثم هي أيضاً مسألة نحوية - شركيبية تخص عبارة: وإن كان رجل 
يورث كلالة أو امرأة (قراءة قبلت أخيراً)» أو عبارة: يورث كلالة أو امرأة. . . وصية يوصي 
بها (بدلاً من يوصي التي اعتّيدت 00 إن التركيبين اللغويين: يورث ث /اصرأة / يوصى . 
ويورث / امرأة/ يوصي متعارضان. كان د. س. باور قد بينَ جيداً كيف يقوّي الطبري القراءة 
«الأرثوذكسية» ويدعمها وذلك إذ يتنابى 0 يبورد أثناء شرحه للآية (؟1١)‏ حكايات مهمة ذكرها 
فقط بمعرض شرحه للآية (19/3). هذا في حين أنه يحيل القارىء إلى الحلول التي أعطاها سابقاً 
أثناء تفسيره للآية (؟5١).‏ 

هذا في) يخص الرهان اللغوي . ولكن الرهان التاريخي لا يقل عنه أهمية. ينبغي أن نطرح 
هذا السؤال: كيف وضمن أي وسبط اجتاعي راحت القراءة المقبولة تتغلب على يورث ويوصي 
اللتين ما من ضمن المتغيرات وال حلول الممكنة؟ تتخذ هذه المسألة أهمية قصوى بسبب أنها تخص 

قضية الميراث وانتقاله إلى خارج النسل الذكري . لقد كانت القراءة المرفوضة تتيح للميراث أن 
ينتقل إلى نسل النساء وخصوصا إذا ما أعطينا كلمة كلالة معنى الكنة أو الخطيبة. لذا نجد من 
الضروري أن نرجع إلى نظام الميراث السائد في الجزيرة العربية في زمن النبي لكي نقارنه 
بالأنظمة السائدة في الأوساط العراقية والسورية في القرن الأول. الهجري. عندها نستطيع أن 
نعرف فيم| إذا كان المشرّعون الأوائل قد قرأوا الآية ضمن المعنى الذي يتوافق مع نظام الشسب 
الأبوي الصارم”" (أي تركيز العرب على النسل الذكري). ليس ضرورياً تقديم جواب نهائي 
على هذا التساؤل المطروح من أجل أن نتبين الرهان التيولوجي والفلسفي الخاص بالتنقيب 
والبحث الفللوجي . فمن الناحية التيولوجية سوف نصطدم بتلك المناقشة الخطيرة المتعلقة يخلق 





> تركتم من بعد وصية توصون بها أو دين وإن كان رجل بورث كلالة أو امرأة وله أخ أو أخمت فلكل واحد منبها 
السدس فإن كانوا أكثر من ذلك فهم شركاء في الثلث من بعد وصية يوصى بها أو دين غير مضار وصية من الله والل 
عليم حكيم [النساء. آية 159)]. 

يستفتونك فل الله يفتيكم في الكلالة أن أمرؤ هلك ليس له ولد وله أخت فلها نصف ما ترك وهو يرثها إن م 
يكن فا ولد فإن كانتا اثنتين فلهما الدثلثان مما ترك وإن كانو د إخحوة روجالا ونساء فللذكر مئل -حظ الانثيين يبين الله الكم 
أن تضلوا والله بكل شيء عليم (آية 0095). 


يكف 


القرآن التى كانت قد طمستها الأرثوذكسية السكولاستيكية. فيما أن كلام الله منقول بلغة عسربية 
يستخدمها الناس العاديون في المجتمع . » فإن القراءات المنحرفة والأيديولوجية المناقضة للقصد 
الأول هي دائا ممكنة الحصول. وأما من الناحية الفلسفية فإننا لن نستطيع أن نتجنب صعوياتٍ 
كبرى عديدة . منبا أن هدف التعالي الذي يغذيه الوحي والمكرّر باستمرار في الشهادة قن شوه 
وأنطل تاماً من قبل الضرورات الملحة للوجود الاجتماعي - التاريخي . يحدد هذا الوجود للدين 
وظائف الضبط والتنظيم والتسويغ والتقديس. ولا ينبغي خلط ذلك بالتحديذدات امثالية 
والطموح للمطلق والبحث عن الكمال» أو باختصار بالدينامو الروحي للأديان. يتبغي إن ألا 
يغيب عن بالنا بأن كل التصورات وعمليات محريف الواقع وتتكيره محدد وتشرط المخيال 
الاجتماعي إلى درجة أنما تلعب دورا فِ إنتاج المعنى والتلاعب به واستهلاكه أكثر أضية ونخنا 
بكثير من اليقينيات المزعومة التي ينجزها العقل بواسطة فعالياته التحليلية النطقية. نقصد بهذه 
الفعاليات التتحليلات النحوية والسيانتية والأسلوبية وتركيب القصص التي تقدم الحقيقة المنقولة 
ف زمان يتجاوز كل الأزمان (زمن الوحي)., ثم القياس واستنباط الأحكام الخ . . .0" 

هكذا نجد أنفسنا وقد ابتعدنا كثيراً عن المناقشات الشكلية والأكاديية الباردة لكي لا نقول 
السكولاستيكية والمدرسية التي يقدمها أ. ت. ويلش في مقالته التي همل إبراز المنيج الفللوجي 
كمرحلة أولى لازمة. وكنقطة استناد وواسطة من أجل التوصل إلى أفق اكثر انفتاحا وغنى 
باستمرار وليس كمرحلة أولى وأخيرة. بقي علينا أن نوضح على ضوء كل ما قلناه سابقا كيف 
يمكن أن تكون منظورات الدراسات القرآنية اليوم: أو كيف ينبغي لحا أن تكون. 


لكي أتيح للقارىء مجال المقارنة المنبجية مع العلم الاسلامي والتنقيب الاستشراقي فسوف 
أقدم بدوري الخلاصة التالية: 


أ استكشافات تنا أمئية (كعتتوتده نتطعد55 كصولئه دوم115) 

[-) المكانة اللغوية للخطاب القرآني: 

)١-١‏ كلامء منطوق» نطق» خطاب» نص. 

١‏ ؟) خطاب قرآني» النص الرسمي الناجز (المصحف). النصر المفسر. 

١‏ #) الببى الإيقاعية أو صيغة التعبير. 

: البنى التركيبية النحوية‎ )5 - ١ 

5) المفردات : الشبكات المعجمية: أنظمة الدلالة» التحديدات ولمعاي» علم المعاني 

البنيوية. 

١‏ ) البلاغة : التنظيم المجازي للخطاب القرآني. 

١‏ 7) محاولة لتحدديد شتى أنواع الخطاب القرآتي : كالخطاب البنيوي» والخطاب السردي 





لضا 


والتشريعى وخطاب الحكمة وخمطاب التسبيح والخطاب الشعائري العبادى . هذه الأنواع موجودة 
كلها في القران. 

1]) تحليلات سيميائية: أشكال المضمون. 

1]) فضاء التوصيل: دراسة النطق أو التنصيص (أي النطق بالعبارات النصية أو الأيات 
لأول مرة): الناذج التمثيلية الفاعلة: الفاعل الأول المرسل - الذات (الله): الفاعل ‏ المرسل 
إليه ‏ الذات (محمد) رقم .)١(‏ الفاعل ‏ المرشل إليه ‏ الذات (البشر) رقم (؟): الناطق 
المتعالي : مكانة المتلقي (متلقي الآيات). 

11- ؟7) جرد الشيفرات الثقافية وترتيبها الحرميى. موضعة الشيفرات. الانطلاقات الجديدة 
للشفرات:: نظائر محورية أو موجهة . نظائر يحكومة أو تابعة (أنظر: القصممر و لشيفرات الثقافية 
في مقامات الهمذاني والحريري . دكتوراه دولة. باريس الثالتة .١9/457‏ السيد أ. كيليتو) . 

11 *) مبنى الحكاية (القصة) ووظائفهاء أو آليات إنتاج المعنى وإعادة إنتاجه. التنظيم 
المنطقي ‏ السيانتي للقيم. سلطة القصة أو الحكاية السردية. 

11- 5) رمزء علامة. مفهوم. كلمة: كل مستويات تظاهرات الدلالة . 


1) نحليلات اجتباعية - نقدية (سوسيوكر يتيك) 


(١ -111[‏ العملية الااجتاعية المتتابعة للنطق والتنصيص وتشكيل النص . 

11 ؟) الخصومات الاجتاعية والانقسام الثنائي للخطاب (مؤمن / كافر) . 
الأفول والتهميش (المشركون) أو «الكافرون» (أنظر بهذا الصدد سورة المائدة). خطاب السلطة 
والتسلط. استراتيجية الضم / والاستبعاد الي تفرض بواسطتها جماعة المؤمئين الجديدة حركية 
اجتماعية - تاريخية انتهاكية ومولّدة لمعنى ماء ولإجماع حول المعنى الذي يربط منذ الآن فصاعداً 
الممارسة الأرثوذكسية (أي المستقيمة) (كتحسةىمهط014) بالكلام الأرثوذكسى (عذاة1اهط:0) (أي 
المستقيم والصحيح) . 

111 ؛) القرآن المعاش : الأهمية الاجتاعية المتغيرة للمضامين المستشهد بها؛ مجموعات أو 

111 0) حول الديالكتيك [الاجتماعي - التاريخي ‏ اللغوي ‏ الفكري] إلى مراتبية هرمية 
تمارس دورها على الشكل التالي : المنطق الإلهي -> الكلام الحق المستقيم -> العمل المستقيم 
(أي العقل الإلمي يسنج الكلام الصحيح الذى ينتيم بذدوره العمل الصحيح والصالح) . 

111 - 1) سوسيولوجيا التقديس وتحولاته. استراتيجيات التكوين الاجتاعي ولع القدسية 
على الأشياء . 

111- 7) التعالي» البنى والتاريخ . 


هلىى ‏ 0-0 ...ب 14 


177) نحليلات بسيكولوجية - ثقدية (بسيكوكريتيك) 
2/١ 17‏ العقلاتي ‏ اللاعقلاني والخيالي . 
17- ؟) الوعي الأسطوري, الوعي الديني, اللاوعي الجماعي . القوة التوجيهية أو الموبجهة 
للخطاب القراني. والخطاب القرآني كقضاء للإسقاط العقلٍ عليه . (انظر الخطاب الصوقي). 
177 ) الأطر الفضائية الزمانية أو الزمكانية للتصور والإدراك؛ تعددية الزمن والطوبوغرافيا 
الخيالية للعالم . 
17 - 5) أساليب (أو طرق) المعرقة ومستوياتها. 
137 ه26 الطبيعي ‏ الموق طبيعي ١‏ المجهول. الإهي ‏ المقدآس والدنيوى . 
- 5) الوهم والواقع. الخراني والتاريخي. الأرضي والسماوي., الحياة الدنيا والخياة المقبلة 
الآخرةء النظام الكوني (نظام الكون). 
2/17 الملاكع الانسان. الجن المذكر والمؤنث» الانسان الجر والسبدى. المؤمن . الكافر 
والفوضوية الجاهلية. 
397 8) أنغاط الكائن: السلطةء المعرقة, التحرك وال مارسة؛ التملّكء الإرادة ‏ في الكيئونة, 
الورادة 5 عدم الوجود أو الكيئونة . 
استكشافات تاريخية (تطورية مع الزمن) 
1( اهتمام جتمعات الكتاب بذاتها واشتغال الذات على الذات. 


(١ 1‏ سلطات العقل اللي ولغات السلطات البشرية. أو المرور من كلام الله إل النصوص 
المفسّرة حسب المخطط التالي : 


كلام الله > خمطاب قراآني -> النص الرسمي الناجز (المصحف) -> النص الفسر > 
التاريخ الأر ضي البشري -> الحياة الآبدية 
الل له وحله أن 
0 0 هو: لف - المؤمن فقط بح 
1 ؟7) التوتر ما بين: علاقات المعنى / وعلاقات القوة أو ما بين: السيادة كذروة عليا لكل 
تشريع وتسويغ/وسلطات الهيمنة والتوسع (أي المشروعية العليا المقدسة/والسلطات البشرية 
القمعية بطبيعتها) . 

1 ") العقل الاسلامي الأكبر والعقول المنافسة : أو التنافس على التقليد والمحاكاة بين 
الجماعات البشرية المختلفة من أجل استملاك واحتكار السيادة التبريرية العليا وبالتاليي السلطة 
السياسية (انظر التنافس بين السئة والشيعة والخوارج وكل تفرعاتها من أجل ادعاء الاسلام 
الوحيد الصصحيح وبالتالي من أجل ادعاء الأحقية بمارسة السلطة السياسية) . 





1 


المزيد من النصوص الأحرى والتفاسير الي استمرت حتّى يومنا هذا). 

11-) التراث الخخناص بالكتاب المقدّس والترائات العرقية ‏ الثقافية : 

)١ -11‏ مفهوم التراث الحي : عندما يستشهد المؤمن بالتراث (أي بالصنه الاسلامية والحديث 
الذي ينقلها) فإنه يشير بذلك إلى الواقع كا كان قد عاشه الأسلاف المؤْسسون وشرحوه. يبدو 
هذا الواقع شيئاً يتجاوز التاريخ والثقافات (فوق تاريخي وفوق ثقافي) في نظر المؤمنين. وهدا ما 
يدعى بتدخل العقل الال مي في التاريخ . وبهذا المعنى فإنه يميل إلى الحلول محل التراثات المحلية 
ونسفها تماما (إلغائها). (المقصود وبالترائات المحلية كل العادات والتقاليد السابقة على 
الاسلام) . 

11 7) المقاومة الْتى تبديها التراثات المحلية أو ديالكتيك: الإسلام / الجاهلية» دولة شرعية/ 
سلطات غير شرعية أو فوضوية ومعارضون . 

71- 7) مبادىء فراءة وتفسير التاريخ «الاسلامي»: مشكلة العامل المسيطر أو الحاسم : هل 

1 5) انقطاعات مفصلية أساسية» انقطاعات ابستيميائية» عودة العامل الديني . 

11- 5) استراتيجيات إلغاء التاريخية التى تقوم بها السلطة العقائدية التيولوجية ثم انتقام 
التاريخية المحسوسة لنفسها. (تحاول التيولوجيا الديئية تثبيت الأشياء كما هي عليه حتى أييد 
منظطورات انتربولوجية 

1) المجتمعات والثقافات والأديان في الشرق الأوسط القديم. وفي عالم البحر المتوسط . ثم 
مسألة الاتصال والاحتكاك بالشرق الأقصى . 

01( مفهوم الوحي ف التراث السامي ف 

01 مقولاات الفكر وموضوعات المعرفة ف الوحي التوحيدي (توراة» انجيل . قرآن). 
توراة). 

7( الأساطير والشعائر واللغات والفكر قْ جتمعات الكتاب . 

1 ) تقنيات الفكر, تقنيات الحسدع أساليب الاندماج الشخصى والجسماعى قِِ جتمعات 
الكتاب . 1 

1 الثيال أو المخيال واسقاطاته في مجتمعات الكتاب . 

1 العقل الخطي الكتابي (المستندعلى الكتابة) والعقول السمعية ‏ الشفهية في يجتمعات 
الكتاب , 





تف 


1]) الاقتصاد والمجتمعات والايديولوجيات . 

6) العنف. المقدّس والدنيوي» العادل والظالم في مجتمعات الكتاب. 

1) الطاهر والنجس. المقدّس والدنيوي» العادل والظالى في مجتمعات الكتاب. 

1) شروط الانتقال وممارسته من مجتمع الكتاب إلى المجتمع المعلّمن» مشكلة قابلية 
انعكاس هذا التطور. 
ملاحظة: إن مجمل المنظورات الأنتربولوجية هذه تشكل فقط مشروع عمل لبحوث واسعة 
تدخل المثال الاسلامي في دائرتها بدلا من أن تستبعده وترميه في ساحة الغرابة الشرقية كا لا 
يزال يفعل حتى الآن الفكر المدعو غربيا وخصوصاً الفكر التبولوجي اليهودي والمسيحي. إن 
استبعاد الاسلام من ساحة الدراسات العلمية في الغرب دليل على احتقار الغيرب للتراث 
العربي ‏ الاسلامي ورزوح الأحكام المسبقة ضده حتى في الأوساط العلميةء وليس فقط في أوساط 
الشعب . 

فلسغة الظاهرة الدينية 

1) الظاهرة القرآنية والظاهرة الاسلامية. استعادة نقدية لكل البحوث والتحريات المنجزة نحت 
العناوين السابقة . 

1) تجاوز المقولات المورثة عن تاريخ الأفكار من فلسفات شرقبة وغربية» وميتافيزيك 
كلاسيكي وتيولوجيات دوغيائية تمارس عملها كأنظمة ضبط وتحديد واستبعاد وتطبيع وإعادة إنتاج 
للأفكار والعقائد والقيم. . . 

011 إدخال المغال الاسلامي ضمن الحركة العامة للبحث والتفكير السائد اليوم : 

إن القراءة المتأنية لهذا البرنامج الموجز تقودنا بسهولة إلى تبني الملاحظات التالية : 

)١‏ من الناحية الابستميائية: نلاحظ أن التنقيب الاستشراقي أو العلم الاستشراقي المطبق 
على القرآن هو أكثر تضامناً مع المافي ‏ وإذن مع العلم الاسلامي ‏ منه مع النظام الجديد 
للمعرفة كما كان قد ارتسم منذ سني الخمسينات والستينات. إن التنقيب الاستشراقي (أو 
دراسات المستشرقين) إذ يكتفي فقط بتاريخية الوقائع وتسجيلها فإنه يدمر تراثا حيا متشابكا 
ويغذي الشك والريبة ويشير الماحكات سبب طبيعة منبجه في استغلال المصادر القدييمة"” . 
(بالمقايل فإن المسلمين الذين يستخدمون الهج ذاته يلعبون لعبة سهلة إذ يطلبون من 
المستشرقين إيجاد شهادات مكتوبة من التراث تؤيد أفكارهم . لكننا نعرف حميعا أن هذه 
الشهادات كانت قد دُمّرت ويحذفت من قبل الصراع الحامي للمؤمنين أو من قبل السلطة 
السياسية في الماضي). 





(#) هذا لا يعني أن الؤلف يريد الحذف النهائي للمنهجية الفللوجية. على العكس إنه يرى فيها 
مرحلة أولى أساسية في البحث لا بد منباء وخصوصاً بالنسبة للتراث العربي الاسلامي الذي يمتاج إلى 
تحقي تاريخى ولنوي لا يزال يعوزه بشدة. ولكن ينبغي عدم التوقف عند هذه المرحلة البدئية. وإما يحب 
تجاوزها إلى المرحلة الثانية التي تتمئل في تطبيق مناهج العلوم الانسانية الحديثة على التراث. 


غرف 





؟) إن هذا البرنامج الموجز يتيح لنا أن نقيس مدى اتساع اللامفكر فيه (61756م1.110) ليس 
فقط في الفكر الاسلامي. وإغها أيضاً في الفكر الخم ربي الأوروبي الأكثر تقدماً. نجد تقريباً أنه لم 
يعالج أى فصل من الفصول المذكورة في عناوين 0 المرناميج 5 ضمن المنظور الذي نستهدفه لا 
من قبل علم الاسلاميات (الاستشراق) ولا من قبل العلوم الاجتماعية للأديان. لليرهان على 
ذلك تكفي مراجعة أرشيف العلوم الاجتماعية للأديان ني المركز القومي للبحث العلمي في 
فرنسا. إن الفكر الديني الذي لا يزال سجين الإكراهات التيولوجية التقليدية يستمر في حراسة 
حدود المستحيلٍ التفكير فيه. هكذا يبدو أن دمج الظاهرة القرآنية والانجيلية والتوراتية كظاهرة 
وحي يبقى شيئاً مستحيلا التفكير فيه بالنسبة لكل تراث بإزاء الترائين الآخرين”', (المقصود أن 
اعتيارها كظاهرة مادية قابلة للدراسة والتحليل كيقية الظواهر الطبيعية والسار يخية لايزال شيعا 
مسححيلا التفكير فيه بالنسبة لليهود والمسيحيين والمسلمين لأن كل طائفة تريد الحفاظ على مواقعها 
تجاه الطائفتين الأخريين) . 

٠‏ - من الناحية الاستراتيجية: إن إنجاز برنامج واسع وملحاح كهذا البرنامج يتطلب؛, كما كنا 
قد أعلناه سابقاً حرية في التفكير والكتابة والنشر لا تستطيع حتى الآن أن تضمنها أو تتكفل بها 
المجتمعات الاسلامية المعاصرة. لهذا السبب فإن البرناميج م يدخل في حسابه كل --0 
والممارسات الثقافية والآفاق الفكرية والرأسمال الرمزي رت والتراثئات الشفهية التي تر 
ها هذه المجتمعات. إنه يعيد توظيف واستشهار هذه الكلية الترائية في مشروع 9 
الاسترجاعية والمحرّرة والنقدية والخلاقة في آن معا . ذلك لأننا مهدف إلى تشكيل معرفة مفتوحة 
على المكتسبات الايجابية للياضي . ومنتبهة لفتوحات الخاصر ووعود المستقبل . إنها معسرفة معادية 
للخداع والأسطرة والأدلجة والتقديس» كما أنها تناضل دائهاً من أجل تطابق أكق وفبويج] عاامية 
الواقع والعمل (المارسة) والقول. 

سوف تكون هذه المعرفة بمستوى مشروع تحرير الوضع البشري». هذا المشروع الذي صمّمه 
الأنبياء وطوروه. ثم استعادته فيها بعد وعذلته (هل نجرؤ أن تقول: وسعته وأخصبته؟) الحركات 
الثورية الحديثة . ينبغي التفكير بكل شيء : بالأزمات والتراجعات والتقدم إلى الأمام والنسيان 
والدمار والكتب والتشويه واللاستلاب والقمع والتحرير والأمل واليأس والانتصار على الجهل 
والجوع والاستعباد والموت. . . كل هذه الأشياء تنبغي دراستها وتحليلها من قبل العقل الذي لا 
ينبتر عن المطلق الحي الذي تشهد عليه تراثات كثيرة» ولا عن الوضعية المحسوسة للتساريخ 
والمجتمعات والبيولوجيا 0 

- من الناحية المنبحية : إن لحظات البحث الأربع مترابطة وتهبدف إلى تكوين رؤيا متبواسكه 


() يريد أركون بهذا الكلام تدمير الحدود والدران التيولوجية الكبرى التي تفصل بين الأديان 
التوحيدية الثلاثة. فمن الواضح أن كلا منها يعتير نفسه الحفيقة الطلقة وأن الدينين الآخرين قد شوها 
الوحى أو زبقاه: ور حوار الطرشاكن حى اليوم ف الندوات الخاصة بالحوار الاسلامي - 
المسحي نفلك ادوع حيث يؤكد كل طرف للاخر عن «عبته له وتقديره لعقيدته»» ثم تنفض الندوة ويرجع كل 
منبا إلى قواعله انا ار لوقي جماعته سرياً بللزيد من التمسك عواقفهم لأن الآخرين لا يوثق بهم ١!‏ . . 





زففا 


عز رادم معده مكين ولكن معاش بشكل كل لا يتجزأ من قبل كل فرد وكل مجتمع. عمليا 
نجد أنه لا مفر من التخصصء ولكن ينبغي على المفكرين الشموليين أن يعيدوا إقامة الروابط 
المنقطعة والتمفصلات والاستمراريات التي تخفى على التخصصين. وأن يعيدوا تشكيل الرؤيا 
الكلية التي توجه المصائر والأقدار. إن برنامجنا الموجز ليس إلآ تعبيراً عن الحركيّة القصوى 
واللاسترائيجية المتحركة في كل الاتجاهات والتعقيد السيمانتي والسيميائي للخطاب القرآني. 
وسوف نقطع وشائج هذه الحيوية الموجّدة والتنوعة في آن. إذا ما اكتفينا بتفحص الجوانب 
المعزولة والوحدات اللغوية الصغيرة فقط (من آايات ومقاطع متفرفة وسور معزولة عن الحالة 
الاجتاعية الأولية الى قيلت فيهاء وذلك من أجل استخدامها كحجج وبراهين لتأييد هذه المقولة 
أو تلك أو هذا لوقف أو ذاك). إحدى مزايا كتاب الاتضان تتركز في أنه قد جمع محظم العلوم 
والمناهج المتعلقة بالقرآن. إن برنامجنا ليس إلا تكملةٌ وتجديداً لبرنايجه . 

ه) إذ نستعين بالعديد من العلوم والمناهج القديمة والحديثة معأ فإننا بدف إلى تجاوز الصرامة 
النظرية والنزعة الاختزالية التي تلام عليها علوم الإنسان والمجتمع. نريد ألا نكتفي بمجرد 
الفضول الموضوعاتي (06ا156018]10) لمؤرخ الأفكار. وهوس التفسير الكلاسيكي بحرفية دلالة 
الكلمات والبحث عن معانيها الأصلية فقط. كما ونهدف إلى تجاوز الشكلانية المجرد” للبتيوية 
وانغلاقية علم العلامات الذي يفصل الأشكال المنطقية ‏ السيمائتية للدلالة عن الشروط 
البسيكولوجية ‏ الاجتيماعية لإنتاجها وطريقة مارستها واشتغالا. ونريد أن نتجنب أيضاً النسبوية 
الاختزالية أو النظرة الاتنوغرافية المخصّصة للثقافات «الأخرى". ثم نريد أن نتجنب أخيراً 
المنطقية المحلية والتقسييات الاعتباطية للفلسفة والتيولوجيا الكلاسيكية. . . إن موقعنا الممرقٍ 
القلق هذا يفسّر السبب في أن أياً من الدراسات السبع المتضمنة في هذا الكتاب لا تستتفد 
الموضوع المثارا**. إننا إذ نحافظ على المظهر المتردد والمتسائل والمتمهل للبحث فإننا نتتخذ بذلك 
قرارا منبجياً وابستمولوجياً فرضه علينا في آن معا تعقد الموضوع المدروس وتاخر الدراسات في 
هذا المجال (مجال الاسلاميات) وقلة المصادر والوثائق ونشوب المعارك النظرية والمتبجية داخل كل 


علم . 





(*) يقصد أركون بذلك منبج علياء الاتنولوجيا الغربيين الذين ينظرون لثقافات الشعوب الأخرى 
غير الأوروبية بنوع من التعالى؛ وانطلاقاً من مبادىء ومسللات العقلية اللركزية الأوروبية. وهو يدعو 
امستشرقين الغربيين إلى التسخلى عن وحيادهي» الظطامرى بسحجة أن المجتمعات الي يدرسونها ليست 
مجتمعاتهم» ويدعوهم إلى الانخراط العلمي والابستمولوجي الكامل في عملية فهم وتخايل مشاكل كل 
المجتمعات التى اختاروا تركيز بحوثهم عليها. ثم يتساءل: لاذا يطبقون حتى الآن المبجية الاتتوغرافية 
القدعة على الثقافات اللخرى ولا يطبقوها على ثقائتهم هم بالذات؟ لاذا هذا التمييز العنمريى 
بيطا 5 

(##) لا يمكن لأبة دراسة مهما تكن دقيقة وعلمية أن تستنفد اللوضوع المدروس . ولذا يشدد الباحث 
هنا على الصيغة الاشكالية للبحث؛ إذ أن هدفه يتمثل في طرح الأسئلة الصحيحة أكثر عا يتمثل في إيجاد 
حلول. 





/ق2» 


7 - لولم نتخذ هذا الموقف التعددي متهجياً لكنا طمسنا إحدى خصائص القرآن الأساسية ألا 
وهي : قابليته لأن يعنى. أي لأن يعطي معنى ما باستمرار ويولد هذا المعنى. 

ولو أننا استبدلنا بذلك معنىّ نهائياء ناجزاً أو «موضوعيأ». لكنا فعلنا ككل تلك القراءات 
العديدة الممارّسة سابقاً والمبجّلة دائياً. هناك مثلا التفسير الكبير لفخر الدين الرازي الذي يلجأ 
إلى قراءات عدينة 50 الراحدة إلى جانب الأخرى دون أن بمارس مراجعة نقدية لكل 
منها. نجد عنده القراءة المعجمية اللفظية والقواعديةء ونجد القراءة الإسقاطية الوجودية الممارسة 
بواسطة القصصء. ونجد إالقراءة القانونية التشريعية والقراءة الفلسفية «والعلمية» (بمعنى أنه كان 
يلجأ إلى المعارف العلمية المتوفرة في عصره). كا ونجد القراءة التيولوجية والقراءة الأدبية (- 
الاعجاز البلاغة). فيا يخصنا نحن المعاصرين نجد أن تفسيراً كهذا يعتير أكثر امتاعاً وأهمية في 
دراسة إمكانية القرآن على أن يعني ويولد المعنى ضمن سياق تاريخي واجتاعي وثقافي جد مختلف 
عن السياق السائد في الجزيرة العربية زمن النبي» منه على أن نبحث فيه عن تأويلات أو 
تفسيرات مأذونة أو سر دفي لكلام الله . لهذا السبب نرى أن مجموع التفاسير المتراكمة عبر 
التاريخ وحتى الآن دون أي تمييز بين المدارس أو الطوائف الاسلامية ينبغي أن تحدمنا من أجل 
استكشاف الخيال الاسلامي و العقل الاسلاميء أكثر ما تخدمنا في التقاط المعبى الوحيد الذي 
يعتقد المؤمنون بأنه كان أقرب مثالا للأجيال الماضية. إنبم يظنون أن هذه الأجيال كانت قد 
نجت من الإكراهات التاريخية الخاصة بكل عمل تفهمي :** . (أي يعتقد المؤمئنون التقليديون بأن 
هناك معتى وحيد! ونهائياً للقرآن وأن الأجيال الماضية من الأسلاف كانت أكثر قدرة على التوصل 
إليه من جيلنا الحالي). 

من الواضح أن الاستراتيجية المعسرفية المشكلة هكذا والممارسة بحذر وعدم تهور تغير 
وتقلب كل الجهاز الايستيميائي للفكر الكلاسيكي قِ كل الثقافات بما فيها الثقافة الغربية , إن 
الذات السيدة الكفؤة المعظمة (أي الإنسان) المستندة على كلام الذات الكبرى المتعالية (أي الله) 


(#) أي قابليته لتوليد اللعنى وللإيماء : #الناتوادة عنسنامه «ه5. من الواضح أن أركون يستفيد هنا 
من أحد أهم دروس التقد الخديد في فرنسا كد القراءة التعددية للنصء أو تعددية معنى النص ., 
هذه الفكرة الخالية جدا على رولان بارت 

(**) يسبغ الؤمنون التقليدون عادة نوعاً من التقديس عل الأجيال اللاضية والشخصيات الفكرية 
والتبولوجية د . وهم يظنون بأن تلك الأجيال كانت أقرب إلى الحفيقة من جيل البوم. لأنها أولاً 
كانت أقرب إلى عصر الرسالة. ولأنها ثانا كانت «فوق» الخزازات و التناحرا اتاو والإكر اهات اللادية 
والتارعنية والسياسية. ولكن التفحص الدقيق بين أن هذا الكلام ليبس إل وعمآ 000 أسطور وان 
أجيال الأمس قد تعرضت لضغوط وإكراهات مذهبية وماذية وسياسية لا تقل أهمية عن الضغوط التي 
يتعرض لطا جيلنا اليوم . وكل جيل. يضاف إلى ذلك أن النة. الحديث 2٠‏ النقد الأدبي والنقد الفكرى) لم 
يعد يؤمن بفكر المعنى النهائي والأخير للعمل الأدبي أو الفكرى أو الدينى. إن هذه الفكرة أسطورة 
سيطرت عل أجيال المفسرين الكلاسيكيين وعلى النقد الأدبي التقليدى حى وقت قريب ولكهالم تعد 
صاللكة أبداً اليوم . 





حقف 





تعتقد أنها تتكفل بمسؤولية فهم محلية الواقع وأنها تعبر عنه بلغة صحيحة ومطابقة وثابتة مرتكزة 
حسب الأصول على البنية النحوية والسيانتية للغة المتعالية المقدّسة بواسطة الوحى (أنظر بهذا 
الخصوص النظرية التي فصلها الشافعي في رسالته والمتعلقة باللغة العربية). يرافق هذه 
الأنطولوجيا الثابتة والجوهرانية والعيانية ويرتبط بها عقل خالدٌ أبدي سيِّدٌ مكون لكل أنظمة 
الحقيقة أو الحقائق. ولكن إذا ما نظرنا للأمور جيداً رأينا أن الذات السيدة المستقلة مرتبطة 
بالإكراهات اللغوية والسيميائية والسوسيولوجية والتاريخية لكل تصور أو إدراك؛ ولكل قول أو 
تلفظ بالقول. ورأينا أيضا أن هذه الذات تتلاعب بالأشياء ويتلاعب مها عبر الشبكات الفاعلة 
والمواقع النحوية التركيبية والأدوار الموضوعاتية (من موضوع) التى تحدد ذرى التوصيل. هكذا 
تصبح قراءة النصوص وخصوصاً نصوص مجتمعات الكتاب ‏ (التي ينبغي أن تَعَامل كضيرها 
ولكن مع الأخذ بعين الاعتبار لامتيازاتها المعيارية المرتبطة بالكتاب المقدس) ‏ ختلفة ومعدّلة عن 
السابق . 

إن المسلمين يرفضون هذه القطيعة الابستيميائية لأنها - حسب زعمهم ‏ تخص الغرب وأوروبا 
فحسب. وهم يقولون بأن على الإسلام أن يجرب مساره التاريخي الخاص بشكل مستقل. إن 
هذا الرفض وهذا الادعاء يستحقان تفحصاً جادا. فإذا كان الرفض يعيبر عن التفاوت التاريخي 
الكبير بين تطور المجتمعات الاسلامية والمجتمعات الغربية فإنه يصبح ليس فقط مفهوماًء وإنفا 
مرتبطاً أيضاً بضرورة قاهرة لا تحَد ولا يخاط بها. ولكن نلاحظ أن الخطابات الايديولوجية 
المسيطرة هى التى تعبر عن هذا الرفض لكى تؤكد على أن بإمكان المجتمعات الاسلامية أن تتبنى 
النظام الغربي للتبادل التجاري والانتاج والاستهلاك دون أن تصاب بآثاره التفكيكية والتنميطية 
الموحدة على صعيد الفكر والسلوك. إن الإسلام ‏ حسب رأيهم ‏ منغرس في انطولوجيا أكثر 
صحدٌ وعمقاً وحقيقية من انطولوجيا الديانتين اليهودية والمسيحية. وإذن فهو قادر على ضمان 
خلود الذات السيدة والعقل المؤسّس”»؛ وهو لا يمس ولا يصيبه الوهن. إن تطور اللغة العربية 
الجاري حالياً وانحلال (- أو تصدّع) العصبيات والعلاقات وأنواع التضامن التقليدية» ثم 
انتشار القوميات النضالية أو المناضلة والضغط الديمغرافي المتزايد الذي يفجر المدن ديمغرافيا 
ويخحصل ضد مصلحة القطاعات الزراعية والبدوية المهجورة. ثم الجري وراء التصنيع وجعل كل 
أنواع التبادل نتم بواسطة المال» ثم ظهور البيروقراطية والبروليتاريا. . . كل هذه الظواهر تشهد 
منل الآن على تغيرات عميقة في المجتمعات الاسلامية لم يتحمل مسؤوليتها بعد فكر علمي 





() إن القطيعة الابستميائية التى يشير إليها أركون هنا هي تلك التي كان قد نظر لها ميشال فوكو في 
كتابه المنبجى اللشهور: أركيولوجيا المعرفة. إن فوكو هو الذي أسقط تحت ضربات هول فكره النقدي 
الخلاق أسطورة الموضوعاتية التاريخية ‏ المتعالية التي سيطرت عل اليشافيزيك الكلاسيكي والفككر الغربي 
حتى غىء كارل ماركس . ثم عادت فكرة التعالى للظهور من حديد بعد ماركس عل يد الماركسيات 
الأرثوذكسية التى شوهت فكر ماركس النقدي وأسبغت عليه صفات التقديس والتعالي من جديد. وهكذا 
جاءت الثورة الفكرية الحديثة (ليفي ستراوس, فوكوء لاكان. ديلوز. . .) لكي تفتت الفكر التقليدي من 
جديد. 





؟ 


مطابق . ذلك أنيم (- أي المسلمين) يرفضون مقولات هذا الفكر العلمي ومناهجه. نحن إذن 
بمواجهة تناقض يزداد حدة. ولسنا أمام حل. يسبى هؤلاء افيا أن الأنطولوجيا التوحيدية 
كنت 11101 والنظام المعرفي الذي تفترضه كان قد ساد أنضيا وهيمن طيلة قرون عديدة في 
الغرب الأوروبي. بل هو لا يزال مستمراً في فرض نفسه على قطاعات واسعة. ولكنه يدع ذاته 
تُخصَب وتَعْن طوعاً أو كرهاً من قبل الحركات العلمية الكرى . إن مهمة الفكر الاسلامي تكمن 
إذن في التراجع عن الخطابات ‏ التمجيدية والافتخارية وعن مخدير النفوس لكي يساهم بنصيبه 
الكامل في المعركة الخارية حالياً والي تستهدف توحيد أجزاء المعنى المتقطعة. وتستهدف السيطرة 
بشكل أفضل على مصير البشر في كل مجتمع وني الحركة العامة للتاريخ . إنني لا أقول بأن كسل 
التغييرات والانقلابات التي أجراها الفكر العلمي المعاصر في المجال العقلي والثقافي هي شرعية 
نلعنيا . إنها لا تبطل بالضرورة كل مضامين الثقافات التقليدية. إنها تجررنا فقط على إعادة 
التفكير جذريا بشروط انبثاق المعنى وانتشاره وفعاليته في المجتمعات البشرية. 


" - بقي علينا أن نثير بشكل مختصر إحدى المشاكل التي تبدو ظاهرياً مختلفة عن المشاكل 
السابقة . والتي هي في الحقيقة مرتبطة عضوياً بها إلى درجة أخها تتيح لنا تجميع كل المشاكل دفعة 
واحدة. إن الأمر يتعلق بترحمة القرآن. إن الموجة الخديدة لانتشار الاسلام وتوسعه سوف تؤدي 
إلى ازدياد الطلب باستمرار على الترحمات في كل اللغات. يقوي الناشرون هذه اللحركة لأسباب 
تجارية واضحة. هكذا نلاحظ أغهم يعيدون طبع الترجمات القديمة» أو يستقبلون النسمخ الانتقائية 
التلفيية ويبرزوتها على أنها تمثل رت جديدة"”©. إن كل الترجمات المعروفة الشائعة حتى الآن 
قد صممت والسررنة ضمن إطار مبادىء القراءة الفللوجية الكلاسيكية في أحسنٍ الحالاات2"98 , 
وحتى لو أتيعت كل المسارات الثان إلها فق برناعنا يشكل نحطم فإنه يبقى لازماً تكوين نظام 
من الدلالات الثقافية والتشكيل المجازي في اللغة المترجم إليها تكون مطابقة لنظام الدلالات 
والتشكيل المجازي الخاص باللغة العربية القرآنية. إن تحفظات الألسنيين أو اللغويين تقوي إذن 

من ذلك العداء الذي واجه به المسلمون منذ زمن طويل كل ترجمة للكتاب المعجز الذي لا 
لان . ينبغي أن نعترف بأن القدّر السيمانقي (المعنوي) للرسالة القرآنية مختلف جداً عن قدر 
تعاليم المسييح . كان المسيح قد تكلم باللغة الآرامية ونقلت كلباته بسرعة إلى اليونانية ثم إلى 
اللاتينية» كما نقلت في القرن السادس عشر إلى الالمانية بواسطة لوثر. وهكذا كلما تغيرت اللغة 
المستخدمة تغير معها النظام الثقافي إلى الحد الذي ولّد به حساسيات دينية جديدة*». وهنا في 
هذه النقطة ينبغي البحث عن أحد جذور المصطلح التاريخي: الغرب. لهذا السبب ينبغي أن 
نتوقع اشتداد التمايز والاختلاف في ساحة الحقل الديني المشترك الذي أسسه القرآن بسبب ازدياد 
تأثير الخصوصيات القومية العربية وغير العربية على هذا المجال أكثر فأكثر. وعندئذ سنجد أنفسنا 
أمام حقل جديد من التحولات والتوترات. وإذن أمام مجال جديد من التامل والتفحص . 


(#) هذا يعني أنه 4 إذا ما ترجم القرآن إلى اللغات الاسلامية الأخرى (من تركية وفارسية وأوردو 
5 . .) فسوف يود حساسيات دينية جديدة عختلفة بالضرورة عن النساسية الأصلية لأآن الفكر مشروط 





يفف 


خائة أخرة 


أين هي فرق البحث المتخصصة في مختلف العلوم والمعتنقة للروح العلمية الجديدة التي انتهينا 
من إثارتها آنفاً؟ ين هو المناخ الثقافي والسند الجامعي والجمهور المتيقظ الواعي الذي يشجع على 
انجاز البرنامج الذي رسمنا خطوطه؟ كيف يمكن المزاوجة والتنسيق بين جهود المتخصصين 
العديدة ولكن المتفرقة والموزّعة في المؤسسات المختلفة لكل بلد؟ وحتى في بلد مثل فرنسا لا يبلغ 
فيه عدد المستعربين مثل هذا العدد الكبير فليس من السهل محديد فعاليات التعليم والبحث 
العلمي بشكل يتوافق مع الأولويات وإلحاح الميادين غير المطروقة والمهملة أكثر من اللزوم . 

يبدو لي أن العقبة الأكثر ضخامة تتعلق بالتحجر والنزعة العقلية المحافظة ع2)5:0رء5مه© 
السائدة في مجال الدراسات العربية والاسلامية. يتردد الكثيرون في القيام بقراءة المصادر العربية 
القديمة بشكل جديد وني استغلال الانتاج العلمي والممهجي المرتبط غالبا بالمجال الغربي. في آن 
واحد. هناك فكرة منتشرة في الأوساط الثقافية العربية تقول بأن التعريب ضروري خصوصاً في 
محال العلوم الدقيقة والتكنولوجيا التي تعتبر أداة ووسيلة لازمة للتطور الاقتصادي . وأما 00 
محال علوم الانسان والمجتمع فإنه ينبغي على العربي أن ينهل من معين تراثهٍ الخصب فقط. 
لم يعوا حتى الآن ‏ لأسباب ايديولوجية ‏ إلى أي مدى يبدو فعل المعرفة واحداً لا يتجزأ رك 3 
المعرفة العلمية ‏ التكنولوجية ومعرفة العلوم الانسانية والفلسفة مرتبطة ببعضها عفنا ولا يمكن 
نقل الواحدة دون الأخرى) . 

سوف نتنظر إذن وقتاأ طويلا قبل أن تكتب فصول النقد الاجماعي (سوسيوكريتيك والنقد 
النفسي (بسيكوكريتيك) والانتربولوجيا الاجتماعية والثقافية التي رسمنا خطوطها العريضة فيما 
سبق (في البرنامج). إن هدفي يتمثل قبل كل شيء في شق الطرق وتمهيد الأرضية ودفع الباحثشين 
الشبان لكي ينخرطوا فيها. لهذا السبب اعتقدت من المفيد أن أجمع في هذا الكتاب مقالات 
سبع منشورة في أمكنة عزيزة المنال. إن هذه المقالات لا تنفصل عن مقاللات أخرى عديدة سوف 
أجمعها في مجلد كبير بعنوان: نحو نقد العقل الاسلامي”". كنت قد أشرت كثيراً إلى هذا الكتاب 
من قبل. إن مشروعي العام يتعلق فعلا بالقيام بدراسة نقدية بالمعبى الفلسفي للكلمة ‏ لشروط 
عمارسة الفكر الاسلامي عبر حلقات تاريخه الطويل . لهذا السبب فإني أرجو من القارىء ألا يطلق 
حكمه على كل كتاب منفصلاً على حدة» وحتى ألا يطلق حكمه على كل الكتب التي نشرتها حتى 
الآن بل ينتظر ويتروى قليلا. فمن الواضح أن هدفي في البحث ليس فقط الاحتراف الجامعي . 
ذلك بما أني كنت قد ولدت في مجتمع اسلامي فإني أحاول جاهداً في أن أحيا تضامناً تاريخياً مع 
هذا المجتمع. وذلك عن طريق التفكير الحر والكامل (بحسب أفضل طرق الاجتهاد) في شروط 
وجود مجتمعات الكتاب . كان المؤرخون الغربيون والفلاسففة وعلاء النفس والتيولوجيون قد 
طرحوا الكثير من الأسئلة على المسيحية. لقد استفاددءة المسيحية إلى حد كبير من الثورات 





(#) صدر هذا الكتاب عام 58 وقد تر حمناه إلى العربية نحت عنوان: «تارعخية الفكر العربي - 
الاسلامى؛» يروث 19285 , 
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والانقلابات الاجتماعية 0 ا الثقافية التي طبعت تاريخ الغرب منذ القرن 
السادس عشر . لا شك في أنها - ى المسيحية قد قطعت علاقاتها مع جوانب كثيرة من الرسالة 
الموصلة باللغة الآرامية في 00 هذه البلاد التي تشهد اليوم جحودا وسهانا كبيرين. وأما 
الإسلام . وبالتالي القران فقد بقيا في منأى عن انقلابات الحدائة وشكوكها حتى القرذ التاسع 
عشر على الأقل . ينبغي أن نضيف هنا قائلين بأن الهيمئة الاستعارية كانت قد جمدت الحياة 
العقلية وحمدت التراث أكثر بكثير نما شجعت على البحث المحزرة“. ماذا يمكن أن نقول 
بخصوص السنين القريبة والراهنة التي شهدت نضالات التحرير الوطنية ومعركة البناء الوطني 
بعد الاستقلال؟ وهل يمكننا أن نتحدث آنئذ عن تجديد للفكر الاسلامي*" النقدي والخلاق 
والمضىء. أم أن الأمر يتعلق بخطاب ايديولوجي واسع يدخل في الصراعات السياسية المصالح 
الاجتاعية والاقتصادية ويقضي حتى على فكرة التعالي ل كانت قد شكلت عظمة القران؟ 

إني أؤكد فيا يخصني على أن إحدى مهام العقل العاجلة إزاء هذا الاضطراب المعنوي 
(السيانتي) المرعب الذي يكتسح كل المجتمعات المعاصرة. تكمن في فهم أفضل للروابط بين 
«المعنى والقوة» أو بين «العئنف والتقديس» من أجل السيطرة عليها. كان هذان الموضوعان قد 
حظيا بعناية جورج بالاندييه ورينيه جيرار على الترتيب» ولكنها لم يستنفدا بعد. إن تكرار القول 
بأن الأديان الكبرى تقف كلها في جهة المعنى والتقديس. وأنها قد دعت إلى السلام والمحبة 
والككفب بالطاق لأ بعدى أن يكن نوع مد إلقاء موفلة اوعل ةتسينة . إن الميالة الطروسة 
هي التالية: إذا كان الأمر كذلك. فلاذا راحت هذه التعاليم بالذات تخدم غالبا على مدار 
التاريخ ويشكل منتظم ومستمر أبشع أنواع العنف وتخريب المعنى وتبررها**"؟! 


(*#) يتضح لمن يراقب الأمور عن كتب أن الأنظمة الليبرالية أو حق الاشتراكية الديمقراطية الغربية 
تفضل التعامل مع قوى الحمود والمحافظة في العالم العربي والاسلامي. أكثر ما تتعامل مع قوى التحرر 
العقلي والسيامسى. وفى الوقت الذى تفسح فيه الجال للمزيد من الديمقراطية والتعددية داخل مجتمعاتهاء 
لوقف يعيبر عن أنائية فاضحة وعن عقلية تهوقية واستعيارية مؤكلة. 
(:#*) يستخدم أركون تعبير الفكر الاسلامي ويذلعه على كل فكر إعربي» ايراني» ثركي . .) سيطرت 
عليه الظاهرة الاسلامية. وهو يطمح إلى تحرير هذا الفكر من العقبات التيولوجية والمعرفية التي تحول بين 
وبين التجدد والانبعاث. إن طموحه إذن يتجاوز الفكر العربي لكى يصل إل الفكر الاسلامي بمجمله. 
هذا مع العلم أن المادة التي يشتغل عليها هي في الغالب الأعظم مكتوبة باللغة العربية. . 
(***) يقصد أركون بذلك أنه لا يكفي تكرار القول بأن البادىء ممتازة وأن العلة تكمن ذقط في 
التطبيق (هذا ما يقوله كل الايديولوجيين في كل الخحركات والأحزاب السياسية الكيرى). إنا ينبني أن 
نطرح الأسكلة عل المادىء نفسها للعرفة السبب ف تحوطا من حهة المعنى والتقديس إلى جهة القوة والعنف 
والكتابان القصودان هنا *ما: 
0.١0.2‏ رع50116كليام أء قاع :8+10710167 دمع ع0 - 1 
18141 اع5كة5ت) جلة 5076 عا اء ععاع اماه هآ :010:0 816 - ,2 


7س سس سس سس م ا ا و ل 3/14 ؟ 


الفصل الثامن 
المر جم و اطو امش 


)1( أنظر: عمد أركون : الدين والمجتمع من خلال النموذج الاسلامي . فقي: 

9 - 5 م ,1982 ,1/7 م116 م151 وتلدؤ5 

(1) أستخدم هنا طبعة محمد أبو الفضل ابراهيم. (5) أجزاء. القاهرة 191/4 1414 . تراجعت عن نقل كل 
المصطلحات العربية بحروفها الأصلية إلى الفرنسية لأن ذلك يتطلب استعادة كل جدول المواد. مع ذلك 
فقداحتفظت ببعض الاأشارات والتلميحات المفيدة, 

(9) ينبغي فيا يخص الأدبيات التفسيرية ربط هذه ال مارسة بضرورة الاستناد على الوحدات النصية التي تتراوح 
بين جزء من أية إلى عدة آيات . 

(4) مهما الححنا فلن نستطيع أن نلفت الانتياه بما فيه الكفاية إلى أهمية تَّل المؤمنين الذين يفهمون العربية 
ويقرؤوت القرآن جسدياً للبنيية الأسطورية والشحنة العاطفية والجمالية والمضصونات المعنوية الناتجة عن التكرار 
الشعائري العبادي . وهذا ما يجعل من الصعب جداً على المسلم الممارس للشعائر أن يقيم مسافة عقلية بينه وبين 
هذه المعطيات المندغمة جسديا واعتبارها معطيات للدراسة والتحليل كغيرها من المعطيات (المقصود بذلك أن ممارسة 
العبادات من صلاة وصوم وتلاوة للقرآن» الخ. تبعل الممن يتمثل في جسده الشحنة الابمانية والمعاني الدينية فلا 
يعود قادرا على إقامة مسافة معها وتطبيق الدراسة العلمية التحليلية عليها). 

(6) انظر: ف. ألكييه: الوعي العاطفي 

.1979 :71 . [ .64 ماع زه معمورم© هط :6نسوام .1 

(5) انظر ف. ألكبيه : المعرفة العاطفية. 

27/6/1982 عطءصقس:زدآ - علهمك؟ عل مز ,اناعع ]31 جزه؟وة 16 - 

(1) انظر: محمد أركون: الفكر العربي وأساليب حضوره في الغرب الاسلامي . المنشور في كناب: نحو نقد 
العقل الاسلامي 151 281500 12 عل م211 عدن ننس , 1 

عن دار (ميزون نيف إي لاروز). ١1984‏ (ترجمة هذه الدراسة مثبتة في هذا الكتاب) , 

(7أ) فيها يخص القرآن سوف أشير إلى الدراسة التالية : 

,أرعدو ل © لاعن عط :غناو 27ج عاتعا +[ كاتمل كارعى يدك ازمتاعنتومرم ك #اأبجزله مول متامدعم© .1 
8 111 8115م رعاعبزنو ع3 


(4) لاندريه ميكيل الففل في الذهاب بعيدأ في هذا الاتجاه بخصوص الأدبيات الجغرافية العربية وألف ليلة 
وليلة. وهو يبشر بتحليل واعد جدا بخصوص المجنون. (قصة حب مجنون ليلى). وأما ميشيل دوسرتو فقد نشر مئذ 
فترة فريبة جدا كتابا ممتعا يتياثنى أكثر هع الاتجاه الذي أشير إليه هنا. أنظر: 

.1982 1:074 ]له © .عبوأاعررهم عأططه] هرق : عع 6ل .اق 

(18) إن هذا النظام هو نفسه متضمن في نسق المنطاب الممكن في كلل مرحلة من مراحل تطور اللغة. هكذا 
نجد أن اللغة العربية تفرض نسق خطاب من نوع إكراهي جداً على المستوى الديني. لأنه قد تم تجاهل وتصفية كل 
الانقلابات والزعزعات التي أدخلتها اللغة الفلسقية عن طريق التنظيم الأرثوذكسي لا هو بمكن التفكير فيه. مآ) 
(عأطقققعم, 

[إن ضمور الفلسفة ثم موتها تقريبا في المجال العربي ‏ الاسلامي بدءاً من القرن الخامس الحجري قد جعل 
الأرثوذكسية وحدها تسيطر على الجو وتحدد ما هو تمكن التفكير فيه وما هو مستحيل التفكير فيه وتعاقب من يخترق 


رمعا ل سس سس سس سسسب ياب شا اي اببس ب ب سي ص سد 


الجدار الحازل بشدة. وهكذا بقيت اللغة العربية مخموسة بالدلالات الدينية ولم تعلمن إلآ قليلا]. 

(ب) إن عمل النبي؛ على الرغم من جانبه الانقلابي الثوريء لم يلغ نهائيا كل النظام القبلي و«الميومانيزم - 
الانسانوية» المرتبط به. إنه على العكس استخدم عناصر كثيرة من المجتمع العربي القديم لكي يوجهها ويحدد لها 
مصيراً جديداً ضمن منظور التقديس التوحيدي الذي أسسه . 

(9) انظر: 

4ك .در 1982 ,عاتطع لصب عاأأعطعة!] .كتصوط عل عامعة نآ .كعننوناه غ3 اأعناوه) .0 ل 

)2 المصدر السابق. 

)11١(‏ لقد سمعت هذه الملاحظة كثيرا من أولئك الذين يجهلون كل شيء عن علم السيمياء ع1ا5001110]10 
والذين صمموا على عدم الاهتمام به أبدأً. إن المتبنجية العقلية التي يفرضها هذا العلم تمتلك قيمة تحريرية كبيرة 
تساعدنا على التخلص من تلك السلطة التي تمارسها كل لغة على مستخدميها دون أن يشعرون. 

(9؟١)‏ انظر: 

.عناوأعم1ممطا كتنامءعؤزل عا كدو 12 مم/1978 عاطاظ اء عنوناه::ف3 اء 39 .م نأك .جره .كأمهم عل مامعظ - 

وأما فيا بخص الظاهرة الاسلامية فانظر: 

ط ؟ .1979 ,12 .ل1 .2 عتاوعة عفورمعم قم[ .قللام اث .8/1 , 

(*1) انظر: 

1970 11ت ماع[ أومع تلع جز مولع أسموعا زه اجرععتتمء 12[ا ,لتلن 7أمتصسنام) مولع إضامتك[ *أماترعكه؟1 .كا 

)١4(‏ انظر: الفكر العربي (أركون) مصدر سابق. وكذلك: مفهوم العقل الاسلامي في كتاب: ونحو نقد 
العقل الاسلاميه مصدر سابق . 

)26 بنبغي عدم الخلط بين التاريحية التي تستهدفها علوم الانسان والمجتمع وبين التاريخية التي غذّاما العقل 
الوضعي وعاها. انظر : 

511 315012 13 ع علاوتاألك مأ قالء!ماكلط أ ء 71«ه|ى[ كط :للامعاءخ 8/1[ 

وانظر كذلك: 

.1979 ل نقتستالة0 .ع15لمج 21م[ 1«م1اء أومة» مإ «عمعدء2 بأعصناظ ."1 

(1) الخلقة الدراسية التاسعة للفكر الامسلامى المنعقدة في تلمسان ١91/4‏ . في مجلة : 

.0 1976/00 عاعرطاعهكل8 - ماعرود1ل3 

وانظر أيضاً: الحلقة الدراسية الرابعة عشرة للفكر الاسلامي في الجزائر 198٠5‏ . 

,3 1980/50 عاععطعة ال[/طعنع د11 11 

)1١1(‏ بخصوص نقاط عديدة ت#خص اليرخ لا تزال التحفظات الشخصية والحجر العقليٍ وحتى التقية موجودة. 
ولكن الخطاب الاسلامي الشائع قوي جد وديشاميكية الجماعة قسرية إلى حد أنه لم يعد هنأك من مكان آخر إلا 
للوجماع والانضام إليه لتقويته . ماذا يستطيع فرد واحد أن يقعل أمام جتمع بأكمله؟ 

إن هذا الخطاب الشائ ئع هو المنتشر الآن بشكل واصع ويشكل صورة عن الإسلام الحالي ينبغي تحجيمها والتقليل 

من أهميتها إلى ا ضوء الانتقادات الني تطلق في المجالس الخاصة. ولا يجرؤ الناس على البوح مهأ علناً. 

)١8(‏ أنظر: المجادلات المكرورة كثيراً بخصوص أعيال ج. ساشت وإي. غولدزيهر. (المقصود انتقادات 
المسلين العنيفة ال موجهة ضد هذين العالمين اللذين اهتنا يبموضوعات خطرة من مثل الحديث النبوي والشريعة وطبقا 
عليها المنبجية التاريخية الفللوجية بدقة) 

(19) سوف نعود فيها بعد إلى مشكلة الترجمات. لكن ينبغي أن نفرق منذ إلآن بين الاعتراض التيولوجى الذي 
يقف في وجه كل ترحمة للكتاب المقدس» وبين الصعوبات اللغوية الضخمة المتعلقة يكل ترجمة لنص دينى ذي دنية 


آآأدكروريزرظثرث(" ثآ ‏ ل للق أ ل دل لككخببب7ب07لص*٠بببب9ب9بب9بس7بب7ببببب0ب٠ب٠72بب7بسبسببسس7بببسسبببسسسسسب‏ أ 


أسطورية , أو لكل نص شعري . نلاحظ فيا يخص القسرآن أن الخطاب التشريعي والقصصى السردي هما أسهل 
ترجمة من الخطاب النبوي التبشيري. وأما العقبات الأكثر صعوبة فهي تخص مسالة إعادة غرس التص الخرجم 
وإدخاله في ثقافة اللغة المنقول إليها.: ولكن هذا الكلام ينطب أيضا على كل قارىء حديث يجهل علم الألسنيات 
والتاريخ عندما يقرأ في لغته الخاصة نصا مرتبطاً من الناحية الاجتماعية ‏ الثقافية بمرحلة تاريخية بعيدة جداً. أو 
مرتبطا في حالة كالقرآن بمستوى فريد من التعبير. 

)7١9‏ انظر: .0 .م مأك .مه .كأموط عل عامعط مذ .عيوالتاوط كسوعئن« مل جأعاو؛ب00هة.] .عا 


(11) يمكن أن يجد القارىء مثالاً جيداً على هذه القراءة التي تكسر التراسك الأولي للنص في الوقت الذي تفترض 
فيه وجود زمكان منسجم ومتناغم خاص بالتراسك الجديد الناتج أو انظر مقالة: أ. سحئون: «عيا: الرحمان» مجلة 
الرسالة. ص 5-5. وانظر: محمد الصائح الصديق: وإنسان القرآن وانذسان الشيطان» في محلة الرسالة 
0١‏ /رقم .4١‏ ص .1١١-1١7‏ ويمكن للقارىء أن يجد أيضاً أمئلة عديدة على ذلك في المجلة المونسية: 
«الحداية» (إن هذا النوع من الاستشهاد واستخدام الآيات القرآنية لأغراض تلفة شائع في كل الأدبيات الاسلامية 
التقليدية) . 

(؟؟) أثير هنا عن قصد فرضيات ومبادىء القراءة التى تولد الخطاب الاسلامي الشائع والتى تستهدف إعادة 
تأويل الآيات القرآنية لكي تتوافق مع الأوضاع المستجدة في المجتمعات النامية. بقي عليئا بعدئدذ تحديد درجات هذا 
التوافق الناتج عن التنشيط الجديد للنصوص المختارة في سياق اجتماعي وسياسي واقتصادي مختلف كثيرا عن السياق 
الذي ظهرت فيه لأول مرة (القرن السابع الميلادي في الحسجاز) . 

2325 أنظر شهادات الإيمان الإحدى والعشرين التي ذكر مها حسن خبليقة في مقالته التى بعنوان: «وهذه عقيدتك 
أيها المسلم» المنشورة في مجلة الرسالة. ثم انظر تحليلي في كتاب الاسلام /أمس وغداً. مطبوعات ءاعد 0/اتطعن8 
155-5 .م 1982. 

(*؟) انظر كتابي: 19-78 .م .عطوعة عقجمع2 هآ مسام امم .اا 


(74]) كان ر. باريه قد جمع (18) نصاً منشوراً ما بين “19477 197/1 من قبل مستشرقين مختلفين. أنظر: 
5 102151201 ,ةرما م12 

هكذا نجد لدينا بالإضافة إلى أ. إي. وياش وثيقتين تمشلان أفضل تمثيل ما يمكن أن نسميه بعلم القرآن 
الاستشراقي . إنه لمن المؤسف أن كتاباً من مثل «صددمعة ,86» لم يترجم حتى الآن إلى اللغة العربية. لقد كان عن 
طريق المناقشات التي سيثيرها لو نشرء سوف يساهم في التعريف يشكل أفضل بأهمية اللجرء إلى الممبج الفللوجي . 

(75) إن تقديم التنازلات اللفظية عن طريق استخدام مفردات تيولوجية من نوع والكتاب المقدس». أو وكتاب 
ال أو والموقف الاسلامي» أو «الوحي». . . لا يؤدي إلآ إلى إدخال حيادية حادعة سواء بإزاء المؤمنين الذين ا محترم » 
قناعاتهم أو بإزاء القراء غير المسلمين الذين يبقون في مناخ من وهم «الموضوعية» والمسافة النقدية المتصالحتين تماماً في 
الهج الفللوجي . ينبغي تفكيك كل مفردات الإيمان واتخاذ مساقة ايستمولوجية إزاءها من أجل تعرية البنية 
الابستميائية التي تقيم جداراً عازلاً يفصل بين المجال الارثوذكسي الممكن التفكير فيها (أو المسموح التفكير فيه) وبين 
البدع المستحيل التفكيرفيها (أو الممنوع التفكير فيها). إذا ما وجهنا هذا الاعتراض إلى المستشرق فإنه يجيب قائلا 
بأن عمل كهذا يقع على كاهل المسلمين وليس على كاهله هو بالذات! لم يكن جيل نولدكه وغولدزيير في زمن 
السيطرة الاستعمارية يتوقف عند تحفظ أو اعتراض من هذا النوع . إن هذا التحفظ أو هذه الحيادية تمثل بالأحرى 
ذريعة يتعلّل بها كل أولئك الذين يرفضون التساؤلات والاستكشافات الجديدة التي جاءت ببا علوم الانسان 
والمجتمع (هناك مستشرقون كثيرون في الجامعات الأوروبية لا يزالون يعيشون ضمن إطار العقلية التقليدية المحافظة 
وبالتالي فهم يرفضون التجديد الحاصل في بلداعهم بالذات) . 

(<؟) من المفيد أيضاً قراءة النقاش الذي أثارته أعمال جوزيف قان هيس في كتاب: 
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.1981 ذوعدم لوالو حلصن عمل طسق نزإلساة أقن1 ا ا) ععناوع ل لصخ مل تستاكناتم لإلمدظ :مم0 ,ايح 
وانظر أيضاً المراجعات التى قام بها جوزيف فان ايس للمؤلفات ج. بيرتون وج . وانسيروغ في الملحق الأدبي لجريدة 
«التايمن عدد م/ 1١91/8/9‏ و يلة المكتبة الشرقية العدد (ه8/7/ا19). يشير هنا المستشرق الألماني عدة مسائل 
أساسية بخصوص التفاسير الأولى التى تمت قبل الطبري (أي قبل نفسيره). فمثلا ينبغي أن نطرح هذا السؤال: متى 
ابتدأ الشارحون الاستشهاد بالشعر لكي يضيئوا معنى النص القرأني ويفسروه؟ 
70) انظر كتاب : إن أنمناأكوعاترمهء 1ه لتعااله) لات | ]أ 2ه الل0 36 1/16 «البزاتن 1 كابلا! ل 
78 ل كوه 71 برااك مع طقنلا ل مل03 .اناتأ 01 أ نانك عنال 01111 ]كا 


(18) إذا كان القرآن قد حظى بإججماع المسلمين, فإن الحديث النبوي قد عرف تراثين مختلفين بشكل واضح 
هما: التراث الستي (صحيعم البخاري ومسلم المعترف بها مشذ القرن الرابع الهحجري / العاشر الميلادي)» والتراث 
الشيعي (كتب الكليني وابن بابويه العائدة إلى الفترة ذاتها). أنظر ؛ 

نال ةلكا ععمغاءقدمع 8[ عل اأمعوعع دا تمع ترع؟ انا لنأمم الوتامعلرخ . ]بز 

(هذا البحث موجود في كتاب تقد العقل الاسلامي المذكور سابقاً) , 

وانظر فيها يخص عملية التثبيت والانتقاء والحذف التي قام بها الطبري المرجع التالي : 

1982 كامة8 ,علعق ع3 عوغطا]' أممطه 1 عل ع«تماترع هرمن ع[ كةرصد 'ل 809010 - أه 816 او3 هل ان]!| !© |0 

(دراسة سورة البقرة من خلال تفسير الطبري) , 

(78أ) من المفيد قراءة التوضيحات التى قدمها أ. إي. ويلش والمتعلقة بمعنى القرآن والكتاب. وبنية الايات. 
ولعنة القرآن» ثم المقاطعة ‏ «العلامات» والمقاطعم ‏ والمقالةع (التوضيح غير كاف هنا من وجهة النظر السيميائية). 

)١9(‏ انظر النافشة الصعبة المتعلقة بس الحكم والتلاوة ونسخ التلاوة دون الحكم في كتاب: ج ‏ بيرتون 
(مصدر مذكور). .131 .2 811108 ,ل 

(70) أشير هنا مثلاً إلى كتاب الشوادٌ لابن مجاهد وإلى المصاحف المختلفة المعزوّة إلى الصحابة الكبار. 

1 7 وجهة نظر التجديد الذي نرغبه للفكر الاسلامي. فإنه ينبغي الارتياب بكل تلك الأدبيات التي تبدو 
ظاهريا محبذة للثراث الاسلامي ومؤيدة له. انظر: 

1 صملدماآ .ععماملعة كالما سمأو ,لنهسن0 عط 1ه أسوبكء 16 :ع3 0 .ع1 - 
2001ه.] ,0112 عط كه لصنت عط بمم 3ر0 .ع1 - 
1981 8/4010 رتصقاةا وستلصةأكتعلصتا مه بطاتسك .0 .للزاء 
ثم ينبغي الشك والارتياب بشكل عام بكل أدبيات الحوارات المسيحية ‏ الاسلامية التي تطمس كل المشاكل 
المتعلقة بالنقد السوسيولوجي والانتربولوجي واللغوي والفلسفي . أنظر بهذا الخصوص مقالة : 
1983/1 معاتطوعة صا رعصكتامامعلمه ”يآ مجلرع رم مهد26 بودوعع] .م - 

هذه التوارات مليئة عادة بالمجاملة والنفاق والتستر على المشاكل الحخقيقية . 

(5") انظر: 
هل 135و أت وستلدع بجعم م العرعل أقممعم؟ ععمماسعطمز زه و1 عتدو 1513 فط تورعبووم ,5( - 

61-94 مر ر7ا1 معتسرجداكا 

(75) هذا ما يبدو أن د. س. باورز قد فعله في أطروحة لم استطع استشارتها حتى الآن. عنران الاطروحة: 

1979 تامأععملمم .لآ .طم رععضهاعطمز له همل عتسماكذ عط ,ون م34 تصرن2] عبلى 

(4”) صوف أعود إلى هذه النقطة بشكل مطوّل في دراسة لي قيد الإعداد, عنوانها: «السيرة (- سيرة النبي) 
والتاريخ» . 

00 يحدد سعيد رمضان البوطي أحد كبار منشطي المقطاب الإسلامي المشترك الشائح واستاذ في كلية الشريعسة 
بجامعة دمشىٌ جيداً هذا الخلود والثبات في مقالة بعنوان: ومسألة التسيُب والتمذهب والالتزام». محلة الرسالة. 


نف 





فقنو مذكورهابقا. ص 4 - .٠١‏ إنه يؤكد بقوة على أن من واجب المسلم أن يبقى ملتصقاً بتعاليم أحد مؤسسي 
المدارس (إمام) فيما يخص العبادات, وأن بإمكانه الالتجاء إلى المدارس الأربع المكرسة دون إضافة أية مدرسة أخرى 
عليها بخصوص المعاملات (- القواعد والقوانين العامة المطبقة على المجتمع). 

(5”) انظر: جمال الدين بن شيخ : سورة الكهف. تسع ترجمات للقرآن. في محلة: 

.2-50 م 3 1980/50 ركع مقط 1 كع زلدممف 

(9) انظر: 

:1981 لتقتستللةت) ,أضقطء أسمسمكتمهةه دا غهء همهم[ - .1970 لسمسمتلله0 مسعمعلسمء ود تعتمممطء84 .11 - 
,6 1982/50 عاطتظغاء عداو ]ام سعد 


المحتوبات 


المقدمة : بين مفهوم الأرثوذكسية والعقلية الدوغمائية اا 
الفصل الأول: الإسلام المعاصر أمام ترائه وذ 2 تود عنقا و ارط ول وام و خالا 
* هوامش ومراجع الفصل الأول قوع ا ب وح ان جنر سد وم الجا 
مناقشة الفصل الأول عن افوا روني ربل و ان م 6 بق ا ا و 1ق 
الفصل الثاني : الإسلام في التاريخ اج انإ اتا اي اليا ان فوا ماد وق او وي 7 117 
هوامش ومراجع الفصل الثانٍ اختا ا اي اه يع ألقناج د لطر ف بخن 4 بل رعو ارو 21 
الفصل الثالث: تطبيق علوم الانسان والمجتمع على دراسة الاوسلام ور ار 
* هوامش ومراجع الفصل الثالث كو تداق ا بج اذ نيه 5 اتاو وا الح و 1 
الفصل الرابع : الإسلام. التارحية والتقدم الاين عام وه لس قا الف عد ل ل “واج بق ا 1011 
* هوامش ومراجع الفصل الرابع وباي بون وأ مضوت يا ا وا ند موأ وا ون لايع ا ا 101 
الفصل الخامس: مدحل لدراسة الروابط بين الإسلام والسياسة 8 0 0 0 0 0000000 
* هوامش ومراجع الفصل الخامس ا 7ت ققد موحد كان الوح وال م ا م 181 
الفصل السادس : مفهوم السيادة العليا في الفكر الاسلامى ب ادو أ ا و يي 18:7 
ل هوامش ومراجم الفصل السادس .م اقاقاه قاع واه قاع عفد .د وه قد عا مد را مامد فد فاه ١86‏ 
الفصل السابع: العجيب الخلاب في القرآن؟ 0 0 00000000 
+ هوامش ومراجع الفصل السابع اع رخ عريل حي و لون جل الاب او أ لور مو مواد لو ل 1 
مناقشة الفصل السابع لعل ا شي مد ناف رف للا سوبع وها لب عل انفاعو للأند يا ا ون 21136 
الفصل الثامن: حساب ختامى للدراسات القرآنية وآفاقها رم و 16 
* هوامش ومراجع الفصل الثامن اوت عي أ انق اخ ا عابم ف الا ار ل روي 1100 


ءءء 5 م بك ريس يه 1 برس عم و1 ريد لود 7 اطبرة م تصيدذة م ع مر بون د عمشاحا ا ) ع نا الى 191 بمج ع7 .اق كرد آ 0 
0 1 ل ء ١‏ 3 ب" 0 0 1 ا 8 3 لعن وا ا ٠.‏ م دلا 1 رد 0 لي لل وان ُّ ا 


المركز الثقافي العربي ‏ الدار البيضاء» ص. ب: 4006 (سيدنا) 
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بالك ليك سرود ريل ورسهر را 0 ا 5 - “راي 
الس ا ل م ا ا 0 
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